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Vorwort. 


In dem Vorwort zum borigen erſten Bande ſprach ich 
die Abſicht aus, in dem borliegenden zweiten Bande die 
Geſchichte des Gemeindegottesdienſtes von Cyprian bis zur 
Reformation zu geben. Bei der Ausarbeitung jedoch ſtellte 
ſich das Material als ſo umfänglich heraus, daß Ein Band 
es nicht aufzunehmen bermochte: ich mußte dieſen zweiten 
Band zu zwei Bänden erweitern. Der borliegende zweite 
Band giebt nun die Geſchichte der älteren griechiſchen, der 
africaniſchen, mailändiſchen, ſpaniſchen und fränkiſchen Liturgie. 
Der dritte Band, der dann die Geſchichte der römiſchen 
Liturgie geben und bis auf die Reformation herabführen 
ſoll, wird dem vorliegenden auf dem Fuße folgen. 


Schwerin, den 4. Mai 1859. 


Dr. Th. Mliefoth. 
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lil. 
Der römiſch- mittelalterliche Cultus. 


Due Ueberſchrift dieſes Abſchnitts bedarf einer Recht— 
fertigung, ſofern ſie in Ausſicht ſtellt, daß unſere Darſtellung 
ſich von nun an auf die Beſchreibung der geſchichtlichen Ent— 
wicklung der Liturgie in nur einem Theile der chriſtlichen 
Kirche verengen wird. Dieſe Rechtfertigung wird zugleich als 
die Einleitung in den vor uns liegenden Abſchnitt der Ge— 
ſchichte des kirchlichen Cultus dienen. Eine ſolche Einleitung 
aber iſt nöthig, da wir mit dem Zeitpunkte, den unſere Unter— 
ſuchung nunmehr erreicht hat, nemlich mit dem Anfange des 
Aten Jahrhunderts, in eine nach allen Seiten hin merklich 
veränderte kirchliche Umgebung eintreten. 

Schon die innerlichſten Factoren der Entwickelung der 
Liturgie zeigen ſich in den folgenden Jahrhunderten anders 
als in den drei erſten beſtimmt. Bis dahin, kann man ſagen, 
war es das Chriſtenthum in ſeiner Totalität und Naivetät 
geweſen, was ſich in den bisherigen liturgiſchen Bildungen 
geſtaltet hatte. Von nun an trat die Liturgie entſchieden unter 
die Einwirkung und in den Dienſt des Dogma, und der ein— 
zelnen ſucceſſtve in die Entwickelung eintretenden Dogmen. 
Die Liturgie iſt nicht allein und nicht zuerſt Selbſtdarſtellung 
des Glaubens der Gemeine; das gilt nur von den ſacrificiellen 
Beſtandtheilen der Liturgie. Vielmehr iſt die Liturgie vor 
Allem Lehrmittel; die Kirche faßt das Wort Gottes in die 
liturgiſchen Formen, Formulare, Geſänge, Hymnen, Gebete, 
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und tritt damit unter die Gemeinde, fie zu lehren. Davon 
iſt die nothwendige Folge, daß die Kirche ſich angelegen ſein 
laſſen muß, die Entwickelung ihrer Liturgie in Uebereinſtimmung 
mit ihrer Lehrentwickelung zu erhalten, ihrer ſich bekenntniß— 
mäßig feſtſtellenden Lehre auch in der Liturgie ihren entſpre— 
chenden Ausdruck zu ſchaffen, das von ihrer Lehre Abweichende 
aus derſelben fern zu halten, die bisherige liturgiſche Formel, 
wenn thre Pracifion der fortgeſchrittenen Lehrentwickelung nicht 
mehr genügt, durch eine pracifere zu erſetzen. So geſchah 
es, daß die Entwickelung der Liturgie von da ab, als ſeit 
dem Ende des zten Jahrhunderts die Dogmenbildung in 
einer nie zuvor und nachher kaum da geweſenen Energie be— 
gann, in die Lehrentwickelung hineingezogen ward. Arianer 
und Semiarianer, Monophyſiten und Monotheleten, Pelagianer 
und Semipelagianer ſuchten die unbeſtimmteren Ausdrücke der 
früheren liturgiſchen Formulare für fic) zu nützen, ihre For— 
meln in die liturgiſchen Formeln hinein zu tragen, durch neue, 
von ihnen verfaßte Formulare, Hymnen, gottesdienſtliche Vor— 
nahmen zu wirken; die orthodoxe Kirche folgte in dem Allen 
von ihrem Standpunkte aus den Häretikern nach, und über— 
wachte überdem durch ihre Biſchöfe und Concilien die ſchrift— 
ſtelleriſche liturgiſche Thätigkeit der Privaten und das Hinein— 
ziehen privatim entſtandener liturgiſcher Productionen in den 
kirchlichen Gebrauch auf das Sorglichſte; wie das aus der 
allgemeinen Kirchengeſchichte hinreichend bekannt iſt. Das 
Reſultat war die ſchwerere dogmatiſche Erfüllung des Inhalts, 
die genauere Feſtſtellung der Formen, die präeiſere Faſſung 
der Formulare der Liturgie. 

Wir haben anderer Seits geſehen, wie durch und mit 
Cyprian die Grundanſchauung von der Bedeutung des Gottes— 
dienſtes eine andere ward, wie der Gottesdienſt hinfort nicht 
ſowohl als die Mittheilung des Wortes und Sacramentes an 
die daſſelbe mit Gebet empfangende Gemeinde, ſondern als 
ein Handeln der Gemeinde durch den sacerdos und des 
sacerdos für die Gemeinde vor und gegen Gott angeſehen 
wurde. Je mehr dieſe Grundanſchauung ſich practiſch durch— 


bildete, um fo mehr mußte die Form des Gottesdienſtes die 
draſtiſche, ja dramatiſche werden. Bisher war das haupt— 
ſächlichſte Darſtellungsmittel für den Gottesdienſt das Wort 
geweſen, man hatte gelehrt und gebetet; dies Moment des 
Lehrhaften trat zurück, die Handlung und mit der Handlung 
das Dramatiſche trat in den Vordergrund, der Gottesdienſt 
bewegte ſich in ausdrucksvollen Riten, in ſignificanten Cere— 
monien, in ſymboliſchen Vornahmen, in der pompa der Auf— 
züge, Proceſſionen, Actionen fort, ſo daß er ſelbſt die Coſtü— 
mirung, den Wechſel der Amtskleidung der fungirenden 
Perſonen je nach dem Fortſchritte der Action, nicht verſchmähte; 
und das Darſtellungsmittel des Wortes trat zum großen Theil 
in die Stellung der exprimirenden Formel zurück, welche er— 
läuternd die Action begleitete. Wie ſehr dies der Fall war, 
beweiſt Folgendes: Es würde völlig unmöglich ſein, ſich ein 
Bild von der römiſchen Meſſe zu machen, wenn man bloß 
die Reihe der Worte anſehen wollte, welche in derſelben ge— 
ſprochen, geſungen, gebetet werden, und welche das ſogenannte 
Sacramentarium und Antiphonarium angeben; ſondern man 
wird vor allen Dingen den ordo missae, die ſogenannten 
Rubriken, d. h. die Vorſchriften Deſſen anſehen müſſen, was 
die fungirenden Perſonen im Verlaufe der Meſſe ſucceſſive 
unter Begleitung jener Worte zu thun haben. Die Folge 
hievon war natürlich ein überaus großer Reichthum der 
Formentwickelung. 

Dieſe Formentwickelung iſt nun zuvörderſt dadurch be— 
ſtimmt worden, daß man dabei mehr oder weniger den alt— 
teſtamentlichen Tempeldienſt zum Muſter nahm. Die Lehre 
vom Sacerdotium, die Lehre vom Opfer im Abendmahl, wie 
ſie ſich ſeit Cyprian in der Kirche ausbildete, mußte hierauf 
von ſelbſt hintreiben. Im Abendlande erhielt dies Nachahmen 
des A. T. noch einen weiteren mächtigen Impuls, als das— 
ſelbe von den Barbaren überfluthet wurde, der Kirche die 
Sittigung derſelben zufiel, und ſie damit allerdings in die 
Nothwendigkeit kam, auch das Geſetz zu handhaben. So 
ſehen wir denn von nun an in ſteigendem Maaße nicht bloß 
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altteſtamentliche Theorien von Prieſterthum und Opfer, fondern 
auch altteſtamentliche Einzelbeſtimmungen für die Einrichtung 
der Kirchen, der Altäre, der heiligen Gefäße, für die Amts— 
kleidung der Geiſtlichen, für die gottesdienſtlichen Riten, für 
die Feſtgebräuche u. ſ. w. maaßgebend werden. 

Ein weiteres, nicht zu überſehendes Moment iſt, daß die 
Kirche, ſeit das Chriſtenthum im römiſchen Reiche Staats- 
religion geworden war, auch zu weltlicher Kunſt und Bildung 
in Verhältniß trat. Die Folge davon für den Gottesdienſt 
war, daß nicht etwa bloß z. B. die Predigt von nun an den 
Forderungen der Rhetorik gerecht zu werden oft nur zu ſehr 
beſtrebt war, ſondern daß auch weltlicher Reichthum und Fleiß, 
Dichtkunſt, Muſik, Baukunſt, ihre Schätze hergaben, um den 
chriſtlichen Gottesdienſt und ſeine Stätten, ſeine Utenſtlien und 
ſelbſt ſeine Vornahmen zu ſchmücken. Und der Gottesdienſt 
nahm in ſeinem Zuge zum draſtiſch Pomphaften alle dieſe 
Elemente nur zu willig auf. Der draſtiſche Cultus brauchte 
Leviten⸗ und Sänger- und Prieſterchöre, brauchte Meßkleider 
und Lichter und Ampeln und Ciborien und Tabernakel in 
geräumigen Kirchen mit ſchönen Altären, und der nach dieſer 
Seite hin aufgeregte Sinn der Gemeinden gab unermeßliche 
Reichthümer dazu her, und die Kunſt prägte der rohen Pracht 
bis ins Kleinſte hinein den Stempel tiefſter chriſtlicher Sym— 
bolik auf. Zu dem alten einfachen Pſalmengeſange geſellte 
ſich mit der metriſchen Hymne der melodiſche, figurirte Geſang, 
und ſpäter auch die Inſtrumentalmuſik. Die Malerei ward 
im Bilderdienſt geradezu ein gottesdienſtliches Element. Und 
dies Alles kam nach ſeinen ſchlimmen wie nach ſeinen guten 
Seiten erſt dann recht zur vollen Entfaltung, als nach der 
Ueberſchwemmung des Abendlandes durch die Barbaren alle 
Wiſſenſchaft und Kunſt ſich in die Kirche flüchtete, und von 
ihr aus dann wieder in die Welt zurück drang. Die Kirche 
lehrte und pflegte natürlich Kunſt und Wiſſenſchaft in der 
Weiſe, daß ſie ihre eignen der Welt mitzutheilenden Gaben 
mit denſelben ſchmückte. Auch inſofern wirkte die Veränderung 
der Stellung der Kirche zum Staat auf den Cultus weſentlich 
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ein, als von nun an der Staat der Kirche das Recht des 
Beſitzes verlieh, und die gottesdienſtlichen Zeiten durch Arbeits— 
verbote und dergleichen unter ſeinen Schutz nahm. Ohne 
Jenes wäre jene Kirchenpracht, ohne Dieſes wäre die Aus— 
geſtaltung des Kirchenjahrs und die ſich namentlich an das 
Kirchenjahr anſchließende, wie für das chriſtliche Leben über— 
haupt ſo für den Cultus insbeſondere ſo überaus einflußreich 
gewordene Ausgleichung des chriſtlichen Lebens mit dem Volks— 
leben und den Volksſitten nicht möglich geworden. 

Freilich mußte die Kirche dies verträglichere Verhältniß 
zu der Welt, wie bekannt, mit mancher eignen Verweltlichung 
bezahlen. Nicht allein die Menge der ſeit Erhebung des 
Chriſtenthums zur Staatsreligion glaubenlos in die Kirche 
eintretenden Menſchen, ſondern auch jene bisher im Dienſte 
des Heidenthums geſtandenen, nunmehr in den Dienſt der 
Kirche tretenden Dinge, Bildung, Kunſt, Beſitz, Recht u. ſ. w. 
bildeten eine ungeheure Stoffmaſſe, deren geiſtliche Bewältigung 
nunmehr der Kirche oblag; und wir wiſſen, daß und wie die 
Kirche es in der Löſung dieſer Aufgabe an ſich hat ermangeln 
laſſen. Die Summe der Fehler, welche damals die Kirche 
in dieſer Beziehung machte, faßt ſich in dem mönchiſchen 
Weſen zuſammen. Als der große Haufe der Chriſtenheit im 
Laufe des Aten Jahrhunderts ſtark in Verweltlichung gerieth, 
griffen eine Anzahl ernſterer chriſtlicher Gemüther zu dem 
Mittel, ſich aus dem Leben der Maſſe zurückzuziehen, und in 
der Geſchiedenheit von der gemeinen Chriſtenheit ein heiligeres 
Leben anzuſtreben, wobei ſie natürlich wie immer in ſolchen 
Fällen in ſelbſterwählte Geiſtlichkeit und Demuth und in den 
Fehler, aus der Frömmigkeit ein Gewerbe zu machen, geriethen. 
Dies mönchiſche Princip adoptirte bis auf einen gewiſſen Grad 
die Kirche, warf die Oppofition des Vigilantius und Anderer 
dagegen auch in ihren berechtigten Punkten zurück und eignete, 
was fie höchſtens Einzelnen ihrer Glieder als fubjectives Thun 
aus ſubjectivem Bedürfniß hätte zugeſtehen dürfen, ſich ſelbſt 
als weitgreifendes Princip ihrer Praxis an. Sie verzichtete 
darauf, jene ihr zugetretenen Maſſen geiſtlich zu durchdringen, 
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und ſah ihnen den Mangel innerlichen Glaubens und eine 
laxere Moral nach, wenn fie ſich ihr nur äußerlich fügten; 
dagegen machte ſie an ihre Diener, an die Geiſtlichkeit, und 
an die jener mönchiſchen Richtung Folgenden, am die Mönche, 
Nonnen, Wittwen, in verſchärftem Maaße den Anſpruch, die 
Heiligkeit chriſtlichen Lebens an ſich darzuſtellen. Die Folge 
davon war, einer Seits daß ſich der Wahn bildete, als ob 
die Kirche ſich eigentlich in der Geiſtlichkeit concentrirte und 
darſtellte, und dagegen die Laienmaſſe nicht ſowohl Chriſtenheit 
als Welt ſei, anderer Seits daß das Leben dieſer Laienwelt 
eben fo ſehr in unchriſtliche Laxheit verſank, als das Leben 
des Klerus ſich zu mönchiſcher, ſelbſterwählter Geiſtlichkeit ver— 
ſtieg. Dieſe mönchiſche Scheidung des Geiſtlichen und Welt— 
lichen innerhalb der Kirche mußte aber um ſo mehr auch auf 
den Gottesdienſt einwirken, als ſie an mehr als einem Punkte 
mit den ſeit Cyprian aufgekommenen Eultustheorieen zu— 
ſammengriff. Sie ſchloß ſich an die Unterſcheidung von sa- 
cerdotium und plebs, an die Lehre, daß die Gemeinde nur 
per sacerdotem Gotte nahen könne, ganz unmittelbar an. 
Sodann haben wir geſehen, wie dieſe Lehre, daß die Gemeinde 
nur per sacerdotem Gebete und gute Werke darbringen 
könne, nothwendig auch den Gottesdienſt dem Leben ent— 
fremdete. Der Gottesdienſt, zu beſtimmten Zeiten von der 
verſammelten Gemeinde an beſtimmten Orten gethan, ſoll nur 
eine Concentration des chriſtlichen Lebens ſelbſt ſein; dies hört 
aber auf, wenn nur durch den Geiſtlichen im förmlichen Cultus 
recht Gottesdienſt geſchehen kann; dann wird das Gott im 
ganzen Leben und ſtündlich Dienen bedeutungslos, und man 
muß erſt in die Kirche gehen, und ſich da dem Werk, das der 
Prieſter thut, anſchließen, um Gott recht zu dienen. Selbſt— 
redend greift die mönchiſche Unterſcheidung von Weltlichem 
und Geiſtlichem auch hiemit eng zuſammen; und wir werden 
uns nicht wundern dürfen, wenn wir ſchrittweiſe den Gottes— 
dienſt die Geſtalt gewinnen ſehen, daß die in ſich die Kirche 
darſtellende Geiſtlichkeit in den Kirchen, in dieſen aus der 
Welt ausgeſonderten Räumen, für die Gemeinde die gottes— 
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dienſtlichen Werke thut, die Opfer bringt, die Gebete ſpricht, 
und daß die Gemeinde, die Laienwelt, für gewöhnlich im 
Leben daher gehend als in der Welt, zeitenweiſe aus der 
Welt in die Kirchen tritt, um ſich anzuſehen, was die Geiſt— 
lichkeit für ſie thut. Die beiden Punkte, an welchen die Ein— 
wirkung dieſes mönchiſchen Princips auf den Gottesdienſt 
äußerlich am ſchärfſten hervortritt, ſind erſtens, daß die For— 
derungen mönchiſchen Lebens, die Forderungen der Eheloſig— 
keit, der geſetzlichen Askeſe, des Horenſingens, des Faſtens 
u. ſ. w. ſucceſſive auf das geiſtliche Amt übertragen und als 
Bedingungen der Fähigkeit zum Meſſe leſen, d. h. Abendmahl 
halten, hingeſtellt werden, und zweitens, daß die Mitthätigkeit 
der Gemeinde beim Gottesdienſte ſchrittweiſe ceffirt, bis es — 
man denke an die Stillmeſſen und Todtenmeſſen — ſchließlich 
für nöthig wenigſtens und erforderlich nicht mehr gilt, dem 
Werk, das der Prieſter für mich thut, auch nur zuzuſehen 
und zuzuhören. — 

Alle dieſe auf die weitere Geftaltung des Gottesdienſtes 
einwirkenden Momente fanden aber, jedes in ſeiner Art, ihren 
Anknüpfungspunkt an der disciplina arcani. Wir haben ge— 
ſehen, wie die Kirche zu derſelben kam in dem richtigen Be— 
ſtreben, Ungetaufte und Unwürdige nicht zu Zuſchauern ſolcher 
heiligen Handlungen, an denen ſie doch nicht Theil nehmen 
konnten, und dadurch dieſe heiligen Handlungen ſelbſt zum 
Schauſpiel zu machen, wie aber weiterhin aus dieſem Fern— 
halten der Nichtzugehörigen ein myſteriöſes Verſchweigen ward, 
und wie noch weiter die veränderten Vorſtellungen vom Sacer— 
dotium, Opfer und Abendmahl die Folge hatten, daß dieſelben 
als Myſterien, als ein Geheimeultus gefaßt wurden, in welchen 
die Eingeweihten unter Leitung ihrer Hierophanten ihre ſie 
vor Gott wohlgefällig machenden Werke thaten. Jenes Fern— 
halten nun und jenes Verſchweigen ceffirten in dem vor uns 
liegenden Zeitraume allmählig. Theilweiſe kamen die Umſtände 
in Wegfall, welche dazu Veranlaſſung gegeben hatten. Wenn 
z. B. das Verſchweigen den Verdächtigungen und Verfolgungen 
der Heiden hatte vorbeugen ſollen, ſo war dazu nach Conſtantin 


in den meiſten Gebieten der Kirche keine Veranlaſſung mehr. 
Die Klaſſen, welche nach der bisherigen Ordnung von den 
Oblationen und dem Abendmahl ausgeſchloſſen waren, waren 
die Energumenen, die Pönitenten, die Katechumenen, die Hä— 
retiker, und die Heiden. Das Verhältniß dieſer verſchiedenen 
Klaſſen zur Kirche unterlag nun aber mit der Zeit mancher 
Abwandlung. Den Energumenen, d. h. den Geiſteskranken, wid— 
mete die damalige Kirche eine ſehr treue Pflege; ſie legte bei 
den Kirchen eigne Häuſer an, in welchen dieſelben verpflegt 
wurden; fie ſchuf ein eignes Kirchenamt, das der Exoreiſten, 
welche denſelben nicht allein die Nahrung reichen, ſondern 
auch täglich unter Handauflegung über ihnen beten mußten, 
daß der böſe Geift von ihnen laffe; und weil man ihre 
Krankheit von einer obsessio diaboli herleitete, fo ließ man 
fie allerdings auch zu den Gemeinſchaftsacten der Oblationen 
und des Abendmahls nicht zu, ſondern ſie mußten ſich nach 
der Predigt nach für ſie geſchehenem Gebet wie die Katechu— 
menen entfernen. So haben denn auch noch die dem Sten 
Buche der apoſtoliſchen Conſtitutionen angehängten ſogenannten 
apoſtoliſchen Canones?) die Vorſchrift, daß die Energumenen 
nicht mit den Gläubigen zuſammen beten ſollen. Aber die 
Kirche ſcheint in dieſer Pflege der Geiſteskranken bald nach— 
gelaſſen zu haben. Zwar blieb das Amt der Exoreiſten. 
Noch nach dem Sacramentarium Gregor's des Großens) ſollen 
fie dadurch, daß ihnen das die Crorcifationsgebete enthaltende 
Büchlein in die Hand gegeben wird, und unter anderem zu 
dem Zwecke ordinirt werden, daß ſie den Energumenen die 
Hände auflegen; ganz wie es ſchon die Statuta ecclesiae anti- 
quae“) anordnen. Und das Sacramentarium Gregor's giebt 
daſelbſt auch die Gebete, welche ſie über die Energumenen 
ſprechen ſollen. Aber bis auf den heutigen Tag werden in 


1) Statuta eccles. antiq. can. 92. 

2) Can. 79. 

5) Bei Muratori Opp. XIII. P. II, 871—877. P. III, 28. 49. 

) Vgl. can. 90 der Statuta ecclesiae antiquae Africanae, die 
mindeſtens aus dem Anfang des Sten Jahrhunderts herrühren. 
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der römiſchen Kirche die Croreciften- ganz ebenſo ordinirt!), 
obgleich von einer Pflege und einer Klaſſe der Energumenen 
nicht mehr die Rede iſt. Mithin iſt aus dem Vorhandenſein 
der Exoreiſten, und aus der Weiſe ihrer Ordination, und aus 
dem traditionellen Fortführen der Gebete über den Energu— 
menen nicht zu folgern, daß dieſelben noch als eine beſondere 
Klaſſe fortbeſtanden; um ſo weniger, da die Exoreiſten ſchon 
laut dem Gacramentar Gregor's andere verwandte Functionen 
überkamen, nemlich die Exoreiſationsgebete über den Täuf— 
lingen zu ſprechen, im Gottesdienſt Denen, die nicht commu— 
niciren wollten, zu ſagen, daß ſie Platz machen möchten u. ſ. w. 
Vielmehr, da keine der Liturgieen, welche jünger ſind als die 
im Sten Buch der apoſtoliſchen Conſtitutionen enthaltene, der 
Entlaſſung der Energumenen mehr erwähnt, da ſeit dem Sten 
Jahrhundert ſich keine Spur mehr davon findet, daß noch eine 
geordnete Pflege der Energumenen ſtattgefunden, ſo müſſen 
wir annehmen, daß die Energumenen eine beſondere Klaſſe 
zu bilden ſeit jener Zeit aufhörten. Und das beſtätigt denn 
auch der 14. Canon des Coneils zu Oranges v. J. 441, 
welcher verordnet, daß die Energumenen, wenn ſie ſich Mühe 
geben von ihrem Zuſtande frei zu werden, und ſich den Wei— 
ſungen der Geiſtlichen fügen, keineswegs vom Abendmahl zurück— 
gehalten, ſondern recht eigentlich zu demſelben zugelaſſen werden 
ſollen, damit die Kraft deſſelben ſie heile. Späterhin, z. B. 
bei Gregor von Tours, finden wir allerdings der Energu— 
menen noch oft erwähnt, aber nicht daß ſte durch geordnete 
kirchliche Pflege, ſondern daß ſie durch Wunder der Heiligen 
und ihrer Reliquien geheilt werden. Nur in der ſpaniſchen 
Kirche ſcheint, wie wir unten ſehen werden, die Stellung der 
Energumenen ſich noch länger in der alten Weiſe erhalten zu 
haben. Den Pönitenten verſagt freilich das Nicäniſche Coneil 
die Zulaſſung zu den Oblationen und dem Abendmahl: die 
niedrigſte Klaſſe derſelben ſoll ſich gleich nach der Predigt ent— 
fernen, die der Reconciliation nächſte Klaſſe darf das Kirchen— 


1) Vgl. Daniel Codex Liturg. I, 228. 
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gebet (vor den Oblationen) mitbeten, und wird dann mit einem 
Gebet über fie vor dem Friedenskuß entlaffen.) So ward es 
auch lange Zeit gehalten. Aber wenn noch das Pönitentialbuch 
des Burchard von Worms (um 1050) verordnet, daß einem 
Mörder nach einem Jahre ſcharfer Buße die Kirche wieder 
offen, und der Bruderkuß wieder gereicht werden folle,2) fo 
darf man daraus nicht ſchließen, daß die Ausſchließung der 
Pönitenten in fener alten Bedeutung und Form ſich noch bis 
ins 11te Jahrhundert hinein erhalten hätte. Schon ſeit Leo 
dem Großen entſtand die Privatbuße, und verdrängte die öffent— 
liche Buße immer mehr; die heimlich Büßenden aber durften 
meiſtens, wenigſtens in der ſpäteren Zeit, ſelbſt communieiren. 
Den öffentlich Büßenden wurde nun freilich der Genuß des 
Abendmahls verſagt; erſt ſeit dem 7ten Jahrhundert gab man 
ihnen, nachdem die Hälfte der Bußzeit zurückgelegt war, das 
Abendmahl; und daß man ſie gleich zu Anfang abſolvirte und 
communicirte, um ſie die Pönitenz nachträglich ableiſten zu 
laſſen, fällt noch viel ſpäter. Aber ſchon vor dem 7. Jahr— 
hundert ward dem öffentlich Büßenden, wenn ihm auch der 
Genuß des Abendmahls verwehrt war, darum doch nicht die 
Anweſenheit bei der Feier deſſelben verwehrt. Später unter— 
ſagte man wohl einem ſolchen Büßenden auf eine Zeit lang 
das Betreten der Kirche überhaupt, wie das eben Burchard 
in der angezogenen Stelle thut. Aber das iſt dann eine ein— 
zelne Pönitenzauflage, hat den Sinn einer auferlegten geiſt— 
lichen Entbehrung, und hängt mit der disciplina arcani in 
keiner Weiſe mehr zuſammen. Jene alte Einrichtung der Zu— 
laſſung der Pönitenten zum homiletiſchen Act, ihrer Entlaſſung 
mit Gebet, und Ausſchließung von der Anweſenheit bei dem 
Offertorium und Sacrificium kennt unter den geſchriebenen 
Liturgieen keine mehr, mit Ausnahme der im Sten Buch der 
apoſtoliſchen Conſtitutionen. Die Entlaſſung der Katechumenen 


DaGane 11. 12 3 
2) Burchardi Corrector c. 2. bei Waſſerſchleben, die Bußordnungen 
der abendländiſchen Kirche, S. 631. 


11 


hat ſich freilich lange erhalten ). Die Scheidung ward fo 
ſtrenge gefaßt, daß die apoſtoliſchen Conſtitutionen dem Gläu— 
bigen verbieten, auch nur privatim mit einem Katechumenen 
zu beten, weil es unerlaubt fet, daß der Eingeweihte Cuepo- 
uhhẽ⁰, mit dem Uneingeweihten in Gemeinſchaft trete D. 
Aehnlich verordnet der 20te Canon des Coneils zu Oranges 
vom Jahre 441, daß man auch in Privathäuſern die Katechu— 
menen nicht anweſend bleiben laſſen ſolle, wenn der Segen 
geſprochen werde. Dieſe Entlaſſung der Katechumenen beſtand 
auch noch zur Zeit des Iſidorus Hispalenſis C636), wenig— 
ſtens in der ſpaniſchen Kirche, obgleich nicht mehr (ſiehe unten) 
ganz in der alten Form?). Alle Liturgieen der griechiſchen 
Kirche, auch die nach den apoſtoliſchen Conſtitutionen entſtan— 
denen haben ſämmtlich noch an der alten richtigen Stelle die 
Formel der Entlaſſung der Katechumenen. Selbſt die noch 
jetzt gebräuchliche ruſſiſche Liturgie hat ſie noch, freilich als 
eine ganz leere Form, da längſt weder Katechumenen, noch 
ihre Entlaſſung mehr exiſtiren“). Aber ſeit dem 7ten Jahr— 
hundert ſcheint doch, namentlich in der römiſchen, und in den 
galliſchen, angelſächſiſchen, deutſchen Kirchen eine Veränderung 
vorgegangen zu ſein. Zwar gab es ja gerade in den letzteren 
Kirchen nunmehr wieder Katechumenen in größerer Zahl, und 
dieſe Kirchen behandelten auch anderweitig die Katechumenen 
durchaus als ſolche. Vom 7ten bis ins 10te Jahrhundert 
hinein wiederholen die angelſächſiſchen, fränkiſchen und deut— 
ſchen Pönitenzbücher die Vorſchrift, daß die Gläubigen mit 
den Katechumenen nicht eſſen, noch ihnen den Friedenskuß 
geben ſollen ). Auch bezeugt uns das fränkiſche, zwiſchen 
750 bis 800 fallende Poenitentiale XXXV Capitulorum , 


1) Vgl. Augustini Sermo 49, 8. Conc. Valent. (a. 374) can. 1. 
Stat. eccles. antiq. c. 84. 

2) VIII, 34. 4. 

3) Etymol. VI, 19. 1. 

) Cod. Liturg. IV, 398. f. 

5) Waſſerſchleben a. a. O. S. 156. 174. 206. 432. 468. 503. 619. 

6) Cap. XXVI, 2. bei Waſſerſchleben, 521. 
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daß die Katechumenen noch in der Kirche einen abgeſonderten 
Stand hatten, wenn es verordnet: si quis per ignorantiam 
cum haeretico communicaverit, stet inter catechumenos, id 
est separatus ab ecclesia. Ferner bezeugt das fränkiſche, dem 
gten Jahrhundert angehörige Pönitentiale Pſeudo-Gregor's, 
daß die Katechumenen, wie es ſich auch von ſelbſt verſteht, 
ſich nicht an den Oblationen und der Cuchariftie betheiligen 
durften, wenn es verordnet, daß wer ſich wiedertaufen läßt, 
ſieben Jahre unter den Katechumenen, und zwei unter den 
Laien ſtehen, und darnach an der Oblation und der Euchariſtie 

ſich betheiligen ſoll ). Aber das Alles beweiſt noch nicht, 
daß die Katechumenen auch nicht bei der Oblation und der 
Communion hätten zugegen ſein dürfen, daß dieſelben vor 
ihnen geheim gehalten wären. Nun erwähnt freilich Amala— 
rius, der zwiſchen 814 und 827 ſchrieb, daß ihre damalige 
und dortige Gewohnheit ſei, die Katechumenen vor der Ver— 
leſung des Evangelium hinauszuſchicken. Aber er ſelbſt ſpricht 
Zweifel an der Richtigkeit dieſer Einrichtung aus und meint, 
es ſcheine das Richtigere, die Entlaſſung der Katechumenen 
nach der Predigt vor dem Offertorium geſchehen zu laſſen D. 
Und ſo verhält es ſich wirklich: die in des Amalarius Um— 
gebung beſtehende Gewohnheit iſt nur ein verbildeter Reſt der 
alten Entlaſſung der Katechumenen, und beweiſt gerade, daß 
dieſe in der alten Bedeutung und Form nicht mehr exiſtirte, 
ſondern bereits unverſtändlich geworden war. Es giebt dafür 
aber auch noch directere Beweiſe. Darauf wollen wir weniger 
geben, daß der ſpäte Durantes (1286) den Unterſchied der 
missa catechumenorum und der missa fidelium weder fennt 
noch verſteht, wenn er ſchreibt: Missa catechumenorum est 
ab introitu usque post offertorium, quae missa ab emit- 
tendo dicitur, quoniam quando sacerdos incipit consecrare 
eucharistiam, catechumeni foris de ecclesia  mittuntur). 


1) Cap. XIX. bei Waſſerſchleben, 542. 
2) De offic. III, 36. 
3) Ration. div. off. IV, 1. 
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Aber der dem Amalarius gleichzeitige Walafrid Strabo weiß 
Nichts von einer Entlaſſung der Katechumenen. Und, was 
noch mehr ſagen will, keiner der älteſten ordines der römiſchen 
Meſſe, keines der galliſchen und römiſchen Sacramentarien, 
die uns zum Theil doch das 7te Jahrhundert repräſentiren, 
kennen mehr eine Entlaſſung der Katechumenen, oder eine 
liturgiſche Stelle und Formel dafür; das Ite, missa est iſt 
bei den ſpäteren unter ihnen bereits an das Ende der Meſſe 
gerückt. Hieraus müſſen wir denn ſchließen, daß im Abend— 
lande die Entlaſſung der Katechumenen, im Anfange des 7ten 
Jahrhunderts noch durch Iſidorus Hispalenſis bezeugt, im 
Laufe deſſelben Jahrhunderts verſchwunden iſt, nur örtlich und 
in verderbter Geſtalt, wie bei Amalarius, ſich erhaltend. Ganz 
dasſelbe war aber in der orientaliſchen Kirche der Fall, denn 
Jacobus von Edeſſa ) berichtet ganz ausdrücklich, daß die 
Entlaſſung der Katechumenen, Energumenen und Pönitenten 
jetzt in der Kirche völlig abgeſchafft ſei, obgleich aus alter 
Gewohnheit die Diaconen jene Worte noch ſprächen; und 
Jacobus lebte am Ende des 7ten Jahrhunderts. Es konnte 
aber auch nicht anders kommen. Im römiſchen Reiche mußten 
die Katechumenen durch die Ausrottung des Heidenthums einer 
Seits und durch die allgemeine Einführung der Kindertaufe 
im Laufe des ten Jahrhunderts ſo ziemlich verſchwinden. 
Und die getauften, aber noch nicht unterrichteten Kinder konnte 
man doch nicht ſo ganz an die Stelle der alten Katechumenen 
treten laſſen. Vielmehr haben wir geſehen, daß man in der 
africaniſchen Kirche und nach den apoſtoliſchen Conſtitutionen 
auch die kleinen Kinder, wenn ſie getauft waren, zur Com— 
munion zuließ. Dieſe Sitte nehmen Auguſtin, Dionyſius 
Areopagita?), das achte Buch der apoſtoliſchen Conſtitutionen?) 
in Schutz; Auguſtin ſagt zur Rechtfertigung derſelben ): 


) In ſeiner Ep. de antiqua Syrorum liturgia bei Aſſemani Bibl. 
orient. I, 479. und Auguſti a. a. O. IV, 321. 

2) De hierarch. eccl. cap. 7, 11. 

) Cap. 12. 13. 

4) De peccat. merit. I, 20. 
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Dominum audiamus, non guidem hoc de sacramento sancti 
lavacri dicentem, sed de sacramento sanctae mensae suae, 
quo nemo rite nisi baptizatus accedit: Nisi manducaveritis 
etc. (Joh. 6, 53.). An vero quisquam audebit etiam hoc 
dicere, quod ad parvulos haec sententia non pertineat, possint- 
que sine participatione corporis hujus et sanguinis in se 
habere vitam? In den folgenden Jahrhunderten erhielt aller— 
dings die Kirche an den zu bekehrenden Germanen ein neues 
Material für den Katechumenat, und wir haben denn auch 
geſehen, daß ſie wieder auf Katechumenen Rückſicht nimmt. 
Aber dieſe Bekehrungen erfolgten meiſtens ſo raſch, daß ſich 
die alten Katechumenatsordnungen darauf ſchwerlich unver— 
ändert anwenden ließen. Im 12ten Jahrhundert gab es keine 
Katechumenen mehr, denn nach einem in dieſem Jahrhundert 
geſchriebenen Miſſale ) taufte man ſtatt der nicht mehr yore 
handenen Katechumenen in der Oſtervigilie ein Kind. Hin— 
ſichtlich der Chriſtenkinder aber blieb es bei der Kindercom— 
munion. Noch das Concil zu Macon vom Jahre 585 5), 
das Sacramentarium Gregorianum, der Ordo Romanus, das 
Coneil zu Tours vom Jahre 8135) erwähnen derſelben. Erſt 
im l2ten Jahrhundert fing man auf Grund von 1. Cor. 
11, 28. 29. an, ſie zu beſeitigen: Hugo von St. Victor er— 
klärte ſie für unrichtig, Biſchöfe verboten ſie, die Geiſtlichen 
gaben den Kindern, um die Eltern zu täuſchen, nicht con— 
fecrirten Wein“). So mußte die Entlaſſung der Katechumenen 
aus der Liturgie verſchwinden, weil ſchon ſeit dem Ende des 
6ten Jahrhunderts die Katechumenen nicht mehr in der frü— 
heren Zahl und darum auch nicht mehr in alter Weiſe als 
Stand vorhanden waren., Gegen die Häretiker iſt allerdings 
die Kirche ſtets ſehr ſtrenge geweſen, weil ſie ihnen ſtets 
feindlich gegenüber ſtehen mußte. Das Coneil zu Laodiceas) 


) Bei Muratori Opp. XIII, P. 1, 161. 
2) Can. 6. 

3) Can. 19. 

4) Rheinwald kirchliche Archäologie, 341. 
5) Can. 6. 
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verbietet ihnen den Beſuch des Gottesdienſtes überhaupt, auch 
des homiletiſchen Theils. Dagegen erlauben ihnen die Statuta 
ecclesiae antiquae ') und das Concilium Valentinum ) den 
Zutritt zu dem homiletiſchen Theil des Gottesdienſtes, ſchließen 
ſie aber von der Gemeinſchaft des Gebetes und des Abend— 
mahls aus. Die apoſtoliſchen Conſtitutionen verbieten dem 
Gläubigen, auch nur privatim mit einem Ketzer zu beten, denn 
das Licht habe keine Gemeinſchaft mit der Finſterniß ). 
Späterhin ward man nicht milder gegen die Häretiker. Die 
alten Bußordnungen des Yten Jahrhunderts verbieten den 
Rechtgläubigen abſolut jeden Verkehr mit denfelben*). Aber 
ein Verbot, daß ſie die Kirche nicht betreten, oder die 
Meſſe nicht anſehen dürfen, findet ſich nicht mehr. Milder 
iſt die Kirche von jeher gegen die Heiden geweſen, weil ſie 
fie zu bekehren hatte. Im Aten und Sten Jahrhundert war 
ihnen zwar die Anweſenheit bei den Oblationen und dem 
Abendmahl verboten, aber dem homiletiſchen Theil des Gottes— 
dienſtes durften ſie beiwohnen ). Späterhin wird nun aller— 
dings auch verlangt, daß die Chriſten mit den Heiden keine 
Gemeinſchaft pflegen dürfen. Durch die ganze Reihe der 
Pönitentialbücher vom 7ten bis zum Yten Jahrhundert zieht 
ſich die Vorſchrift, daß die Gläubigen mit den Heiden nicht 
eſſen, auch ihnen den Bruderkuß nicht geben dürfen“). Aber 
ein Verbot, daß ſie nicht die Kirche betreten, oder auch nur 
bei der Abendmahlsfeier nicht gegenwärtig ſein dürfen, kommt 
nicht mehr vor. So hörte mit dem 7ten Jahrhundert die 
Ausſchließung der Energumenen, Katechumenen u. ſ. w. von 
gewiſſen Acten des Gottesdienſtes auf, ſchon weil dieſe Klaſſen 
als ſolche aufhörten. Und noch viel früher ceffirte jene von 


) Can. 84. 

2) Can. 1. 

3) VIII, 34, 4. 

4) Z. B. Poenit. XXXV Capp. cap. 26, 2. bei Waſſerſchleben, 521. 

5) Stat. eccles. antig. cap. 84. Conc. Valent. can. 1. Constt. 
Apostoll. VIII, 32. 

6) Siehe bei Waſſerſchleben S. 174. 206. 432. 468. 503. 
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Cyprian und feinen Zeitgenoſſen geforderte Geheimhaltung 
Deſſen, was in dieſen Theilen des Gottesdienſtes geſchah. 
Das Ate Jahrhundert hindurch beſteht ſie allerdings. Aber 
ſchon im Laufe desſelben ſchrieb man Liturgieen und liturgiſche 
Formulare auf, was mit der Geheimhaltung immerhin nicht 
verträglich iſt. Auguſtin, wenn er in ſeinen Sermonen auf 
Gegenſtände der missa fidelium zu reden kommt, leitet dann 
freilich ſolche Aeußerungen mit Wendungen ein wie „wie ihr 
Gläubigen wiſſet“, „wie ihr Katechumenen demnächſt erfahren 
werdet“, und dieſe Aeußerungen ſind allerdings durch das 
Fortbeſtehen der Scheidung der Katechumenen von der missa 
fidelium motivirt; aber anderer Seits ſprechen nun Auguſtin 
und ſeine Zeitgenoſſen bereits wieder, wie Juſtinus der 
Märtyrer, in ihren Schriften ganz offen über die Gegenſtände 
der missa fidelium. Man kann daher ſagen, daß die disciplina 
arcani ſchon im Anfange des Sten Jahrhunderts nicht mehr 
in der Weiſe und Strenge wie im Anfange des Aten beſtand, 
und fie würde ſchon damals in die geſunde Geſtalt, welche fie 
zur Zeit Juſtins des Märtyrers hatte, vollſtändig zurückgekehrt 
geweſen ſein, wenn nun nicht eben alle jene vorerwähnten, 
die weitere Entwickelung der Liturgie bedingenden Momente 
gerade mit dem Ungeſunden, was ſich der disciplina arcani 
angeſetzt hatte, ſo mächtig zuſammengegriffen hätten. Aber 
der myſteriöſe Nimbus eines Geheimcultus paßte allerdings 
vortrefflich zu jener Richtung auf das Theurgiſch-Dramatiſche, 
auf rituellen Pomp, auf eine ſich dem Leben in verkehrter 
Weiſe gegenüberſtellende Geiſtlichkeit und Heiligkeit. Wie un— 
gemein ergiebig fic) die disciplina arcani nach dieſer Seite hin 
ausbeuten ließ, erkennt man nicht beſſer als aus der Schrift 
des Pſeudo-Dionyſius Areopagita de hierarchia ecclesiastica. 
Schon die Ausdrücke, in denen er von den gottesdienſtlichen 
Dingen und Perſonen redet, bezeugen dies: Der fungi— 
rende Geiſtliche heißt ihm nicht anders als der Hierarch, 
der göttliche Hierarch; der Geiſtliche und die Gemeinde im 
Gottesdienſt find ihm die hierarchia ecclesiastica; und was 
ſie da mit einander thun, iſt ein Abbild Deſſen, was die 
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hierarchia coelestis, was der dreieinige Gott in der Mitte 
ſeiner Engel- und Heiligen-Welt thut. Die Vornahmen des 
fungirenden Geiſtlichen ſind ihm heilige Theurgieen, es ſind Alles 
Symbole der himmliſchen Myſterien. In dieſen Symbolen ſtellt 
der Hierarch der Gemeinde der Eingeweihten die himmliſchen 
Geheimniſſe vor das Auge; und die Thätigkeit der Gemeinde iſt 
dann weſentlich das Anſchauen dieſer Symbole und Theurgieen; 
vor den Uneingeweihten aber müſſen natürlich die Thüren ver— 
ſchloſſen werden, wenn die göttlichen Geheimniſſe dem Auge 
vorgeführt werden. Dieſe Richtung war es, welche die disci- 
plina arcani über die Dauer ihrer urſprünglichen Veranlaſſungen 
hinaus erhielt; ja dieſe Richtung, einer Seits im Gottesdienſt 
nicht Wort und Sacrament auszutheilen, ſondern darin die 
himmliſchen Geheimniſſe, die Heilsthaten Gottes ſelbſt, des 
Herrn Geburt und Tod, Opfer und Himmelfahrt draſtiſch dar— 
zuſtellen, anderer Seits die Riten und Worte des Gottes- 
dienſtes myſtiſch-allegoriſch auf überweltliche Vorgänge, auf 
ſpeculative Ideen, auf myſtiſche innere Vorgänge zu deuten, 
dauerte weit über den letzten Reſt der disciplina arcani hin- 
aus, und gab dem Gottesdienſte als Meſſe eine Geſtalt und 
eine Stellung im kirchlichen Leben, welche erſt die Reformation 
wieder geändert hat. 

Es war nur eine einfache Folge von allem Geſagten, 
wenn von nun an ein viel größerer Fleiß auf die Ausbildung 
der liturgiſchen Formen, und auf die genaue Feſtſtellung der— 
ſelben verwendet wurde. Im Laufe des Aten Jahrhunderts 
entſtanden die erſten geſchriebenen Liturgieen, die wir haben. 
Baſilius von Cäſarea (t 379) ſagt uns: Ta cis emaclñ o 
pypata ent TH dy t TE dor THS Suu xOL Te moTn ote 
tis edhoytas, tis c dylwy eyypdguws bpib xacadéhomev; 
& yap Oy ruroes dpxépeba, wy 6 adnécohos 4 tO ebayyéhov 
ene ſluijodn, Giha xad mpokéyopsy xal éemdgyopev etepa, we 
peyddny eyovta mpds to pusyptov- yy loydv, ex tis dypdge 
ddacxaltas napaddBopev'). Baſilius redet hier von der Conz 


1) De spirit. s. cap. 27. 
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fecration, von der invocatio Dei, daß er ſich an den Abend— 
mahlselementen erweiſen möge (ogl. Bd. I, 336. ff.), unter⸗ 
ſcheidet unter den zu derſelben gebrauchten Formeln ſolche, 
welche im N. T. gegeben ſind, nemlich die Einſetzungsworte, 
das Vater unſer, und ſolche, welche vor und nach dieſen vom 
N. T. gegebenen geſprochen werden, nemlich die Präfation, 
Poſtcommunion und dergleichen, und von dieſen letzteren ver— 
ſichert er, daß dieſelben nicht in ſchriftlicher Aufzeichnung 
ſondern durch mündliche Ueberlieferung überkommen ſeien. 
Unwiderſprechlich folgt hieraus, daß es bis auf Baſilius 
ſchriftlich aufgezeichnete Liturgieen, Meßbücher nicht gab, daß 
der fungirende Geiſtliche die liturgiſchen Gebete u. ſ. w. nicht 
verlas, ſondern aus dem Gedächtniſſe reeitirte. Denn fo darf 
man es ſich auch wieder nicht denken, als ob der Geiſtliche 
ſtets die Gebete u. ſ. w. frei producirt habe. Offenbar be— 
zeugen die Worte des Baſtlius, und wiſſen wir ja auch ander— 
weit zur Genüge, daß man feſte Formeln und Formulare 
hatte. Vielmehr wußte der Geiſtliche dieſe Gebete und For— 
mulare auswendig, und fungirte aus dem Gedächtniß. Es 
kann das auch nicht im Geringſten befremden, wenn man be— 
denkt, daß der Gottesdienſt damals noch gar keine kirchen— 
jahrsmäßige Ausbildung hatte, daß er an einem Sonn- und 
Feſttage genau wie an dem anderen verlief, daß es in ihm 
noch keine anderen variablen Theile gab, als allein die Lee— 
tionen, die Predigt, und die Commemorationen der Opfernden, 
Geſtorbenen, Vermählten. Die Lectionen aber wurden allerdings 
aus den Bibelcodices, die Namen derer, von welchen und für 
welche geopfert wurde, wurden aus den Diptychen verlefen, 
und die Predigt war, Production des Predigenden. Alles 
Andere aber war in einem Gottesdienſt genau wie in dem 
anderen, und bildete in der That keine ſo große Maſſe, 
daß der Geiſtliche es nicht ohne alle Beſchwerde hätte aus— 
wendig wiſſen können. Aber im Laufe des Aten Jahrhunderts 
ward dies anders. Im Abendlande fing man an, außer den 
Lectionen und der Predigt auch die Gebete, die Präfationen 
u. ſ. w. nach der kirchenjahrsmäßigen Bedeutung der Tage zu 
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variiren, und fo ſchwoll die Maſſe der liturgiſchen Formeln 
und Formulare bald ſo an, daß allerdings die Geiſtlichen 
ferner nicht bloß auf ihr Gedächtniß angewieſen werden 
konnten. Im Morgenlande hat man freilich den Gottesdienſt 
nie in dem Grade kirchenjahrsmäßig geſtaltet, ſondern bis auf 
den heutigen Tag verläuft da, mit Ausnahme der Lectionen 
und der Predigt (wenn eine gehalten wird) und weniger 
variablen Gebete und Geſänge, die Meſſe an einem Tage wie 
am anderen. Aber auch hier drängte das Intereſſe genauerer 
dogmatiſcher und ritueller Fixirung auf ſchriftliche Aufzeichnung 
hin. So finden wir denn vom Aten Jahrhundert an und 
ferner der ſchriftlichen Liturgieen aus allen Provinzen der 
Kirche her häufig erwähnt. Das in das dritte Viertel des 
Aten Jahrhunderts fallende Concil zu Laodicea erwähnt in 
ſeinem löten Canon Kirchenbücher (O she), aus welchen 
die Sänger vorſingen. Die Statuta ecclesiae antiquae erz 
wähnen im 7ten Kapitel, daß dem Crorciften bei ſeiner 
Ordination ein Büchlein übergeben werde, in welchem die 
Exoreiſationsgebete verzeichnet ſtänden. Und zur Zeit des 
Biſchofs Sidonius Apollinaris in der Auvergne im 5Sten 
Jahrhundert war es bereits das Gewöhnliche, daß der 
Geiſtliche mit der Agende in der Hand Gottesdienſt hielt, 
denn Gregor von Tours erzählt) von demſelben als etwas 
Beſonderes: ablato sibi nequiter libello, per quem sacro- 
sancta solemnia agere consueverat, ita paratus a tempore 
cunctum festivitatis opus explicavit, ut ab omnibus miraretur. 
Die älteſte vollſtändige Liturgie, die wir haben, die im 8ten 
Buche der apoſtoliſchen Conſtitutionen enthaltene, gehört dem 
Aten Jahrhundert an. Dabei redigirte man nun aber auch 
die ererbten liturgiſchen Formeln und Formulare, und pro— 
dueirte Neues. Wie wir das Alles weiterhin im Einzelnen 
ſehen werden, wendeten die größten Kirchenlehrer des Aten 
und der folgenden Jahrhunderte, Chryſoſtomus, Cyrillus von 
Jeruſalem, Hieronymus, Ambroſius, Auguſtinus u. ſ. w., ihren 
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Fleiß auch der Ausbildung der Liturgie zu. Derſelbe Baſilius, 
der uns bezeugt, daß es bis dahin keine ſchriftlichen Liturgieen 
gab, redigirte eine Liturgie ). Allen einzelnen Kirchen- 
provinzen entſtanden ihre Liturgen: in Afrika vor Allen Augu— 
ſtinus, in Italien Ambroſius und Paulinus von Nola, in 
Gallien Hilarius von Poitiers, Muſäus von Marſeille, Sido— 
nius Apollinaris, Cäſarius von Arles, in Rom Leo der Große, 
Gelaſius, Gregor der Große. Mit dem Anſchwellen des 
liturgiſchen Stoffes und damit, daß die Liturgie Gegenſtand 
des theologiſchen Privatfleißes, der Schriftſtellerei ward, trat 
aber auch die Gefahr des Eindringens unreiner Beſtandtheile 
in die Liturgie und der Ueberladung derſelben ein, und wir 
ſehen daher auch von nun an nicht allein die einzelnen Biſchöfe, 
ſondern auch die Concilien die Liturgie überwachen. Das 
Coneil zu Hippo vom Jahre 393 verordnete can. 21: wenn 
ſich Jemand Gebetsformulare von den Büchern Anderer ab— 
ſchreibe, ſo ſolle er dieſe Gebete nicht gebrauchen, ehe er ſie 
nicht anderen einſichtigen Biſchöfen zur Durchſicht vorgelegt 
habe. Das Concil zu Carthago vom Jahre 407 verordnet 
can. 9: ut preces, quae probatae fuerint in concilio, sive 
praefationes, sive commendationes, seu manuum impositiones, 
ab omnibus celebrentur. Nec aliae omnino contra fidem 
proferantur, sed quaecunque a prudentioribus fuerint collatae 
dicantur. Das zweite Concil zu Mileve vom Jahre 416 ver— 
ordnet can. 12 noch umfaſſender: ut preces vel orationes 
seu missae, quae probatae fuerint in concilio, sive praefa- 
tiones etc. ab omnibus celebrentur. Nec aliae omnino dicantur 
in ecclesia, nisi quae a prudentioribus tractatae vel compro- 
batae in Synodo fuerint, ne forte aliquid contra fidem vel 
per ignorantiam vel per minus studium sit compositum. 
Man fieht aus der Reihe dieſer Verordnungen, wie der 
liturgiſche Stoff im Laufe weniger Jahrzehnde anſchwoll. 
Aehnliche Verfügungen treffen nachher viele Concilien. Auch 
die Liturgie als theologiſche Wiſſenſchaft entſteht mit dem 


) Gregor von Nazianz in ſeiner Lobrede auf den Baſilius, orat. 20. 
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Aten Jahrhundert. Der zweite Brief des Auguſtinus an den 
Januarius kann immerhin als erſte liturgiſche Schrift gelten. 
Dem ſchließt ſich die ſchon erwähnte Schrift des Dionyſius 
Areopagita de hierarchia ecclesiastica an. In dieſen beiden 
Schriften treten uns auch ſchon die beiden Richtungen in der 
Behandlung der Liturgie heraus, welche ſich durch die ganze 
ſpätere Geſchichte hindurchziehen: Auguſtinus repräſentirt uns 
die nüchterne hiſtoriſch-dogmatiſch-practiſche Behandlung der 
Liturgie und Liturgik, welche ſich von ihm aus in den Werken 
des Iſidorus Hispalenſis, Walafrid Strabo, Micrologus fort— 
ſetzt, bis ſie in der Reformation ſiegreich durchbricht; Diony— 
ſius Areopagita dagegen repräſentirt uns jene myſtiſch-alle— 
goriſche und fpeculative Ausdeutung der Liturgie, welche, in 
den Werken des Amalarius mit Maaßen angewandt, bei den 
Scholaſtikern und Myſtikern des Mittelalters (z. B. Johannes 
von Ruysbroek) aber ins Unglaubliche übertrieben, den litur— 
giſchen Verſtand der römiſchen Kirche mächtig verdunkelt hat. 

Bei dieſem ſich entwickelnden Reichthum der Liturgie 
tritt nun aber eine Erſcheinung hervor, die wir ſorglich be— 
achten müſſen, nemlich die, daß ſich gleich von vorn herein 
in den Liturgieen der verſchiedenen Länder nicht unbeträchtliche 
Abweichungen zeigen. Wir haben bereits geſehen, z. B. daß 
Cyprian tägliche Meſſe kennt, die apoſtoliſchen Conſtitutionen 
aber nicht; daß Tertullian und Cyprian den Sonnabend nicht 
gottesdienſtlich auszeichnen, wohl aber die apoſtoliſchen Con— 
ſtitutionen; daß Tertullian und Cyprian bei der Conſecration 
das Vater unſer ſprechen laſſen, aber Juſtinus und die apo— 
ſtoliſchen Conſtitutionen nicht. In dem Maaße nun, wie 
uns aus den verſchiedenen Gegenden der Kirche her die ge— 
ſchriebenen Liturgieen bekannt werden, zeigt ſich uns, daß dieſe 
Abweichungen keineswegs zufällig ſind, ſondern ſich auf pro— 
vincielle Verſchiedenheiten von altem Datum zurückführen. 
Daß und in welchem Maaße ſolche provincielle Verſchieden— 
heiten in der Liturgie beſtanden, iſt uns denn auch ausdrücklich 
bezeugt. Eine darauf bezügliche Stelle aus einem Briefe des 
Firmilian von Cäſarea in Kappadocien an den Cyprian haben 


wir ſchon oben (J, 418.) angeführt. Und ebenſo ſtand es 
noch zu Gregor des Großen Zeit. Derſelbe wurde von dem 
Erzbiſchof Auguſtinus von Canterbury befragt, wie es doch 
komme, daß, obgleich Eine Kirche ſei, doch die kirchlichen Gewohn— 
heiten ſo verſchieden, und in Rom andere Riten bei der Meſſe 
als in Gallien ſeien? und er antwortete darauf: Novit Fra- 
ternitas tua Romanae ecclesiae consuetudinem, in qua se 
meminit enutritam. Sed mihi placet, et sive in Romana, 
sive in Gallicana, seu in qualibet ecclesia aliquid invenisti, 
quod plus omnipotenti deo possit placere, sollicite eligas, 
et in Anglorum ecclesia, quae adhuc in fide nova est, in- 
stitulione praecipua, quae de multis ecclesiis colligere po- 
tuisti, infundas. Non enim pro locis res, sed pro rebus loca 
nobis amanda sunt. Ex singulis ergo quibusque ecclesiis, 
quae pia, quae religiosa, quae recta sunt, elige; et haec 
quasi in fasciculum collecta, apud Anglorum mentes in con- 
suetudinem depone ). 

Dieſer Mannigfaltigkeit gegenüber hielten nun allerdings 
die größten Kirchenlehrer die chriſtliche Freiheit feſt. Wie 
ſelbſt noch Gregor der Große dieſe Sache anſah, erſehen wir 
aus ſeinen eben gehörten Worten. Sehr klar ſpricht ſich auch 
Auguſtinus darüber aus ). Er theilt den liturgiſchen Stoff 
in drei Abtheilungen, in Solches was wie Taufe und Abend— 
mahl vom Herrn eingeſetzt und durch die Schrift firirt fet, 
in Solches was wie die Feier des Oſterfeſtes zwar nicht 
ſchriftlich, ſondern durch Tradition überkommen, aber in der 
ganzen Kirche auf dem ganzen Erdboden üblich ſei, und da— 
rum ſich als durch die Apoſtel oder durch allgemeinere Con— 
cilien eingeführt gebe, und endlich Solches was ſich in ver— 
ſchiedenen Provinzen verſchieden geſtalte. An den Inſtitutionen 
erſter und zweiter Art dürfe man nicht ändern. Von den 
Inſtitutionen dritter Art aber ſagt er: Alia vero, quae per 


1) Gregorii M. Epistol. Lib. XI. ep. 64. 

) In ſeinem erſten Briefe an den Januarius Epistolar. 118 der 
Baſeler Ausgabe der W. W. e vom Jahre 1569, nach welcher 
wir citiren. 
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loca terrarum regionesque variantur, sicuti est quod alii je- 
junant sabbato, alii vero non; alii quotidie communicant 
corpori et sanguini dominico, alii certis diebus accipiunt; 
alibi nullus dies intermittitur, quo non offeratur, alibi sab- 
bato tantum et dominico, alibi dominico tantum; et si quid 
aliud hujusmodi animadverti potest, totum hoc genus rerum 
liberas habet observationes; nec disciplina ulla est in his 
melior gravi prudentique Christiano, quam ut eo modo agat, 
quo agere viderit ecclesiam, ad quamcunque forte devenerit. 
Quod enim weque contra fidem neque contra bonos mores 
injungitur, indifferenter est habendum, et pro eorum inter 
quos vivitur societate servandum est. Eben fo dachte Am— 
broſius. Des WAuguftinus Mutter nemlich war, wie uns 
Auguſtinus an der eben citirten Stelle weiter erzählt, in 
ihrem Gewiſſen betroffen, als ſie von Rom nach Mailand 
kommend fand, daß man in Mailand nicht wie in Rom am 
Sonnabend faſte; in ihrem Auftrage beſprach ſich Auguſtinus 
darüber mit dem Ambroſtus, und dieſer antwortete: Cum 
Romam venio, jejuno sabbato; cum hic sum, non jejuno. 
Sic etiam tu, ad quam forte ecclesiam veneris, ejus morem 
serva, si cuiquam non vis esse scandalo, nec quenquam tibi. 
Aus dieſen Aeußerungen kann man ſich die Principten ab— 
ſtrahiren, denen man für die nächſten Jahrhunderte folgte: 
Man ſuchte der von der Schrift bezeugten Einſetzung des 
Herrn getreu zu bleiben; man reſpectirte das kirchlich Oecu— 
meniſche; im Uebrigen ließ man die provinzielle Eigenthüm— 
lichkeit, wenn fie nicht gegen den Glauben und die guten 
Sitten ging, gewähren; und wenn es galt, neue Kirchen 
einzurichten oder neue Anordnungen zu treffen, ſo ſah man 
ſich an, was die verſchiedenen Kirchen hatten, und erwählte, 
was als das Gott Wohlgefälligſte und Zweckmäßigſte er— 
ſcheinen mochte. 
Aber ſchon die Befolgung des letzten Canon mußte mit 
der Zeit das Reſultat haben, daß die beſtehenden Mannig— 
faltigkeiten ſich mehr ausglichen. Es drängte aber auch ſonſt 
Manches darauf hin, daß man eine ſolche Ausgleichung auch 
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mit Abſicht anſtrebte. Es wird immer als ein Uebelſtand 
empfunden werden, wenn in Einer und derſelben Kirchen— 
provinz, wenn auf einem Raumgebiete, deſſen kirchliche Be— 
völkerung in lebendigem Verkehr mit einander ſteht und aus 
einer Parochie in die andere übergeht, eine zu große Mannig— 
faltigkeit verſchiedener liturgiſcher u. ſ. w. Praxen neben ein— 
ander beſteht: die einfachen Gemüther können ſich darein nicht 
finden; die Aengſtlichen verſtricken ſich mit ihren Gewiſſen 
darin; die Leichtſinnigen werden dadurch indifferent; die 
Eigenſinnigen verbeißen ſich in ihre Weiſe und Meinung; die 
Klüglinge disputiren, die Streitſüchtigen zanken darüber; die 
Böswilligen beuten es aus, um die Willkühr an die Stelle 
der Freiheit zu ſetzen, und unter dem Deckmantel der berech— 
tigten Mannigfaltigkeit das Schlechte zu conſerviren; und 
Gottes Reich wird mit dem Allen weder gebaut noch gebeſſert. 
Nur in einer Zeit, die ſo indifferentiſtiſch und ſo gemeinſchafts— 
los wie die unfrige iſt, kann es als ein ertragbarer Zuſtand 
erſcheinen, wenn von Kirchſpiel zu Kirchſpiel eine andere 
Gottesdienſt- und Kirchenordnung beſteht, und wenn inner— 
halb eines und deſſelben Kirchſpiels die Gottesdienſt- und 
Kirchenordnung mit der Laune jedes neuen Paſtors wechſelt; 
und nur der bodenloſe Antinomismus unſerer Tage kann 
meinen, daß ohne einen ſolchen Zuſtand kein „Leben“ möglich 
ſei. So dachte man aber zu jener Zeit nicht. Wie damals 
die Nachtheile der bunten Mannigfaltigkeit ſich fühlbar machten, 
und vom Auguſtinus lebendig empfunden wurden, ſagt er 
uns, wenn er in demſelben Zuſammenhange weiter ſchreibt: 
Sensi saepe dolens et gemens multas infirmorum perturba- 
tiones fieri per quorundam fratrum contentiosam obstinationem 
et superstitiosam timiditatem, qui in rebus, quae neque 
scripturae sanctae auctoritate neque universalis ecclesiae 
traditione neque vitae corrigendae utilitate ad certum possunt 
terminum pervenire, tantum quia subest qualiscunque ratio- 
cinatio cogitantis, aut quia in sua patria sic ipse consuevit, 
aut quia ibi vidit, ubi peregrinationem suam quo remotiorem 
a suis eo doctiorem factam putat, tam litigiosas excitant 
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quaestiones, ut nisi quod ipsi faciunt, nihil rectum existiment. 
So finden wir denn, daß die Concilien bemüht find, zunächſt 
innerhalb der einzelnen Kirchenprovinzen Uebereinſtimmung 
hinſichtlich der liturgiſchen Formen herbeizuführen. Das Concil 
zu Vannes vom Jahre 465 verordnet in ſeinem 15ten Canon: 
Rectum quoque duximus, ut vel intra provinciam nostram 
sacrorum ordo et psallendi una sit consuetudo. In gleichem 
Sinne verordnet das Concilium Epaonense vom Jahre 517 
in ſeinem 27ten Canon: Ad celebranda divina officia ordinem, 
quem metropolitani tenent, provinciales observare debebunt. 
Dabei verblieb es bis auf Gregor den Großen, und es kam 
dahin, daß wenigſtens im Abendlande jede größere Kirchen— 
provinz auch ihre beſondere Liturgie hatte. Nach Gregor dem 
Großen aber vergaß man deſſen oben berichtete Grundſätze; 
es fingen nun auch die verſchiedenen Kirchenprovinzen an, 
ebenſo wie früher die verſchiedenen Bisthümer Einer Kirchen— 
provinz gethan hatten, ihre Abweichungen auszugleichen; und 
unter den eigenthümlichen Zeitverhältniſſen geſchah es, daß 
im Abendlande die römiſche Liturgie alle provinziellen Litur— 
gieen fucceffive verdrängte und, nachdem fie allerdings Ein— 
zelnes aus den provinziellen Liturgieen in ſich aufgenommen 
hatte, vom gten Jahrhundert an bis zur Reformation das 
ganze Abendland ungetheilt beherrſchte. 

Im Allgemeinen iſt alſo der Gang der Entwickelung der 
geweſen, daß erſt die in der bisherigen örtlichen Tradition 
ſchon vorgebildeten Mannigfaltigkeiten ſich herausſetzen, daß 
dieſe ſich dann weiter, und zwar hier früher dort ſpäter, zu 
Provinzialliturgieen zuſammenfaſſen, und daß ſchließlich ſeit 
dem 7ͤten Jahrhundert die römiſche Liturgie im Abendlande 
und um ein Beträchtliches ſpäter die conſtantinopolitaniſche 
Liturgie in der orthodoxen griechiſchen Kirche ſich mehr und 
mehr zur becumeniſchen Liturgie macht. Näher, wie das 
Folgende erweiſen wird, ſtellt ſich der Verlauf folgender 
Maaßen: Zuerſt geht die Entwickelung der Liturgie des 
Abendlandes und des Morgenlandes in zwei große Hälften 
aus einander. Die Grundform bleibt hier wie dort dieſelbe, 
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nemlich diejenige, welche wir bereits bei Juſtinus, Tertullian 
und den erſten 6 Büchern der apoſtoliſchen Conſtitutionen 
gefunden haben. Aber die weitere Ausführung bringt zwei 
doch ſehr abweichende Typen hervor. Im Laufe des Aten und 
Sten Jahrhunderts wirken Abendland und Morgenland noch 
in liturgiſcher Beziehung auf einander ein, namentlich das 
letztere auf das erſtere. So wird uns z. B. berichtet, daß 
der Gebrauch des Allelujah durch den ſo vielfach zwiſchen 
Morgenland und Abendland vermittelnden Hieronymus aus 
der Kirche von Jeruſalem in den römiſchen Gottesdienſt ein— 
geführt fei), Aber dieſe gegenſeitige Einwirkung hörte mit 
dem Sten und Gten Jahrhundert vollſtändig auf, von Anderem 
abgeſehen ſchon darum, weil die orientaliſche Liturgie ſtehen 
blieb, ohne in alle Conſequenzen der Entwickelung fortzu— 
gehen, die abendländiſche Liturgie aber erſt von da an recht 
die Conſequenzen der von ihr eingeſchlagenen Richtung zog, 
und ſich dem gemäß entfaltete und verfeſtigte. Innerhalb des 
Morgenlandes wie des Abendlandes aber bilden ſich nun zu— 
nächſt die provinziellen Liturgieen in ihrer Verſchiedenheit her— 
vor. Im Morgenlande tritt uns zuerſt die im Sten Buche 
der apoſtoliſchen Conſtitutionen enthaltene Liturgie entgegen, 
die wir jedenfalls nach Syrien weiſen müſſen. An dieſe 
ſchließen ſich dann ſpäter die jeruſalemiſche, die nach dem 
Jacobus, dem Marcus, den Apoſteln Adäus und Maris be— 
nannten Liturgieen an, welche zuletzt von der nach dem Chry— 
ſoſtomus benannten Liturgie verdrängt werden. Im Abend— 
lande gelangen neben und nach einander die africaniſche, die 
mailändiſche, die ſpaniſche und die galliſche Kirche zu beſon— 
deren Provinzialliturgieen, die ſämmtlich den abendländiſchen 
Typus feſthalten, dabei aber in Manchem von einander ab— 
weichen, und doch wieder darin harmoniren, daß ſie ſammt 
und ſonders der alten Liturgie, wie wir ſie bei Juſtin, Ter— 
tullian, den erſten 6 Büchern der apoſtoliſchen Conſtitutionen 
gefunden haben, näher ſtehen, als dies die ſpätere römiſche 
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thut. Erſt als dieſe Liturgieen ſich entwickelt haben, nemlich 
mit dem 7ten Jahrhundert, tritt die römiſche Liturgie aus 
dem geſchichtlichen Dunkel heraus, und zwar ſo, daß ſie wohl 
Spuren von Einwirkungen namentlich der africaniſchen und 
der mailändiſchen Liturgie trägt, aber nichtsdeſtoweniger ein 
eignes, den damaligen dogmatiſchen Vorausſetzungen mehr 
entſprechendes Gewächs iſt, nimmt dann allerdings namentlich 
aus der gallicaniſchen Liturgie noch Manches in ſich auf, 
erdrückt aber zugleich dieſe wie alle anderen abendländiſchen 
Liturgieen, und herrſcht vom Yten bis zum 16ten Jahrhundert 
ungetheilt, nur in Außerweſentlichkeiten ſich noch een 
und verfeſtigend. 

Hiemit iſt denn zugleich unſerer Unterſuchung für dieſen 
Abſchnitt der Gang vorgeſchrieben. Wir werden zuerſt die 
im 8ten Buche der apoſtoliſchen Conſtitutionen enthaltene 
Liturgie betrachten, indem wir daran zugleich Alles anknüpfen, 
was von der morgenländiſchen Liturgie noch Intereſſe für uns 
haben kann. Dann werden wir nach einander die Liturgieen 
der africaniſchen, mailändiſchen, ſpaniſchen, galliſchen Kirche 
beſprechen. Endlich werden wir die römiſche Liturgie be— 
trachten, wie fie bei ihrem Hervortreten erſcheint, wie fie dar— 
nach vom 7ten bis gten Jahrhundert das Abendland erobert, 
und wie ſie ſich bis zum 16ten Jahrhundert conſervirt. Da— 
bei werden wir immer Gelegenheit und Anlaß finden, die 
allgemeinen Entwickelungen nicht zu überſehen; und wenn 
auch im Einzelnen Wiederholungen nicht zu vermeiden ſein 
werden, ſo halten wir doch unſer Verfahren für hiſtoriſch 
treuer und anſchaulicher, als wenn man, dem Faden der all— 
gemeinen Entwickelung folgend, alle provinziellen Bildungen 
auflöſt, und in Einen Verlauf zuſammenfaßt, was ſich doch 
nicht ſowohl zuſammen, als erſt in der Eigenthümlichkeit ge— 
bildet hat. Damit iſt denn endlich auch die Ueberſchrift 
gerechtfertigt, die wir dieſem Abſchnitte gegeben haben, denn 
die römiſche Liturgie iſt es, in welche alle liturgiſchen Bil— 
dungen vom Aten Jahrhundert an ſich zuſammenfaſſen, um in 
dieſer Geſtalt durch das ganze Mittelalter hindurch zu beſtehen, 
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und ſich zur geſchichtlichen Vorausſetzung der Liturgie der 
lutheriſchen Kirche zu machen. 


1. Die morgenländiſche Liturgie. 

Die morgenländiſche Kirche tritt ſehr bald in die ein— 
ſchlagenden Prineipien Cyprians ein, ſo jedoch, daß ſie nicht 
wie die abendländiſche die Conſequenzen derſelben vollaus ent— 
wickelt, vielmehr an disereten Punkten ſtehen bleibt, und 
namentlich in den liturgiſchen Formularen Manches beibehält, 
was den vorcyprianiſchen älteſten Zeiten angehört. Der 
geſammten orthodoxen Kirche des Morgenlandes ſteht das 
unerſchüttert feſt, daß im Abendmahl des Herrn Leib und 
Blut empfangen wird. Die Verbindung der materia coe- 
lestis mit den Abendmahlselementen geſchieht ihr durch die 
Conſecration: vor derſelben ſind die letzteren Brod und Wein, 
nach derſelben des Herrn Leib und Blut. Ueber die Art und 
Weiſe der Vereinigung der materia coelestis mit den Abend- 
mahlselementen gehen die verſchiedenen Theorieen bei den 
Kirchenlehrern des Orients durch einander, namentlich in der 
Zeit der monophyſitiſchen und duophyſitiſchen Streitigkeiten, 
als man die Lehre von der unio personalis auf die Lehre von 
der unio sacramentalis anwandte; bis durch Anaſtaſius 
Sinaita (um 600) und Johannes Damascenus die Ver— 
wandlungslehre in der orthodoxen Kirche des Orients die 
herrſchende wurde. Je mehr aber die orientaliſche Kirche feſt— 
hielt, daß im Abendmahl des Herrn Leib und Blut gereicht 
und empfangen werde, um ſo gewiſſer mußte ſie, da ſie auch 
die Anſchauungen Cyprian's vom Opfer im Abendmahl auf— 
nahm, auch zu dem Satze kommen, daß im Abendmahl des 
Herrn Leib und Blut geopfert werde. Cyrillus von Jeruſalem 
ſagt: D peta Aννννν u thy mvevpatixiy Bvatav, thy dvat- 
paxtov hatpstav, ent cis Svotas s tod Racpod napaxa- 
Rovusv tov Seov für die ganze Kirche, auch für die Verſtor— 
benen, peyvicny dvnow meebovtes Zaco8ae tats duyate, bnéo G 


) Catech. mystag. V, 8. 9. 
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den dvaggostat, chs Grids a gomwdsordtns npoxepéevys 
docs. Und Chryſoſtomus i) fagt: od% , rab SH .in 
ond tov αοννπν , ent THY ανον, Hog, u ẽ yveo8ac 
tay anelddvrwy: toaow adtots mold xgodos yevdpevov, noddiy 
ty Mpelsiays Bray yao Echxn dads O οο Hei dvatelartes, 
N tspatixov, xa mpoxentae 4 goixtn Svota, ns od dusw- 
mhoouev be tobtwy toy Pedr napaxadodytes. Hier beſteht alfo 
das Opfer, welches im Gottesdienſt der Chriſten gebracht 
wird, geradezu im Abendmahl, in den Abendmahlselementen, 
und zwar nicht ſofern ſie noch bloß Repräſentanten der 
trockenen und flüſſigen Nahrung, primitiae creaturarum ſind, 
ſondern ſofern fie confecrirt, des Herrn Leib und Blut find. 
Die Sache hat ſich geradezu umgekehrt: Früher waren die 
Gebete das Opfer und gingen dem Abendmahl, welches nicht 
Opfer war, voran; jetzt iſt das Abendmahl, ſind des Herrn 
Fleiſch und Blut das Opfer, und wenn dies Opfer gebracht 
iſt und auf dem Altar vorliegt, dann haben die Gebete zu 
folgen und finden, auf dieſes vorliegende Opfer ſich gründend, 
Erhörung. Dabei wird das Verhältniß des im Abendmahl 
geſchehenden Opfers zu dem einſt- und erſtmaligen Opfer auf 
Golgatha zuerſt noch mehr hiſtoriſch gefaßt: Das eigentliche 
Opfer iſt auf Golgatha geſchehen und vollbracht, und das 
Abendmahl iſt nur in ſo fern ein Opfer, als es zur Erinne— 
rung an jenes Opfer auf Golgatha geſchieht; das eigentliche 
Opfer geſchah ein für alle Mal am Kreuz, und wird im 
Abendmahl nur Gotte vorgehalten. So faßt es z. B. Chry— 
ſoſtomus, wenn er ſagt: 2) mpoogdoopev 0, dq dvdpynow 
motobpevoe tod Bavdtov abtod, Aber je wetter man anderweit 
davon entfernt war, in dem Abendmahl ein bloßes Gedächtniß— 
mahl zu ſehen, um ſo weniger konnte der Begriff einer bloßen 
Anamneſe ſich an dieſem Punkte erhalten. Daher kommen 
denn auch ſchon bei demſelben Chryſoſtomus andere Phraſen 
vor, wie: eogdypevos mpdxertae 6 Xpicds, nemlich auf dem 


) In Ep. ad Philipp. Hom. III. 
) In Ep. ad Ebr. Hom. XVII, 3. 
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Altare; und: cy oe cH cov dpvov éyovon*), Anders das 
achte Buch der apoſtoliſchen Conftitutionen 2): ganz wie Cy— 
prian (J, 412. ff.) geht es davon aus, daß in dem Kreuzes— 
tode die Opferſchlachtung geſchah, daß aber der Herr in der 
erſten Einſetzung des Abendmahls ſeinen Leib und ſein Blut 
Gotte dargab, und ſieht demnach im Abendmahl eine Wieder— 
holung nicht des Erſteren, wohl aber des Letzteren: wie der 
Herr im erſten Abendmahl Gotte ſeinen zu ſchlachtenden Leib 
und ſein zu vergießendes Blut aufopferte, ſo opfern wir Gotte 
in unſerem Abendmahl des Herrn geſchlachteten Leib und ver— 
goſſenes Blut auf. Aber als man weiterhin immer ent— 
ſchiedener die Verwandlungslehre ergriff, erſchien natürlich 
auch die Verwandlung der Abendmahlselemente in des Herrn 
Leib und Blut immer mehr als eine Wiederholung der Menſch— 
werdung Chriſti, und davon war denn wieder die weitere 
Folge, daß ſchließlich auch die Opferung des Leibes und Blutes 
Chriſti im Abendmahl nicht ſowohl als eine Wiederholung der 
Selbſthingabe Chriſti, ſondern geradezu als eine unblutige 
Wiederholung des Opfertodes Chriſti gefaßt wurde?). Und 
da ſich hiemit natürlich auch die Vorſtellungen von einer 
ſatisfactoriſchen und expiatoriſchen Kraft verbanden, die man 
ja ſelbſt den Gebeten und wohlthätigen Werken der Chriſten 
beimaß, ſo galt allerdings das Abendmahl auch in der grie— 
chiſchen Kirche als ein Verſöhnopfer für die Lebenden und die 
Todten: ſchon die oben angeführten Stellen ergeben nicht 
allein, daß Cyrillus und Chryſoſtomus den Lebenden und den 
Verſtorbenen von dem Abendmahl und den darauf ſich grün— 
denden Gebeten großen Gewinn verſprechen, ſondern auch daß 
bereits Cyrillus das Abendmahl geradezu eine Svota cod 
ach nennt. 

So weit nun folgt die orientaliſche Kirche allerdings den 
weiteren Entwickelungen des Abendlandes. Aber nicht allein 

1) Serm. XXXIL 

2) Cap. 46, 8. 5 

3) Siehe die Beweisſtellen bet Münſcher, Lehrb. d. Dogmengeſch., 
herausgegeben von von Cölle II, 1. 222. ff. 
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werden wir nachher ſehen, daß fic) doch dieſe Entwickelungen 
im Abendlande weit klarer, beſtimmter und entſchiedener voll— 
ziehen, ſondern die orientaliſche Kirche behält nun auch neben 
dieſen neueren Vorſtellungen noch manche ältere bei, und tradirt 
dieſelben fort und fort in ihren Liturgieen. So läßt zwar 
die orientaliſche Dogmatik die Vorſtellung, daß die Abend— 
mahlselemente primitiae creaturarum und als ſolche das 
Subſtrat der euchariſtiſchen Gebete ſeien, ganz fallen, aber in 
den Liturgieen haben, wie wir ſehen werden, dieſe euchariſti— 
ſchen Gebete ſtets noch die alten, nur auf jene alte Vor— 
ſtellung paſſenden Formeln des Dankes für alle Wohlthaten 
der Schöpfung, welche aus den abendländiſchen Liturgieen 
ganz verſchwinden. Ferner ſollte man nach dem Satze, daß 
die Gebete ſich auf das Abendmahlsopfer zu gründen haben, 
erwarten, den Gebeten durchweg ihre Stellung innerhalb des 
eigentlichen Abendmahlsactes angewieſen zu ſehen, und aller— 
dings haben nun auch die orientaliſchen Liturgieen die Für— 
bitten im Abendmahlsacte, ſowohl vor als nach der Con— 
fecration; aber da die alte Gottesdienſtordnung die Fürbitten 
nach der Predigt im homiletiſchen Theil hatte, ſo behalten 
nun die orientaliſchen Liturgieen fie auch da, fo daß denn 
bei ihnen die Fürbitten ſowohl in der missa catechumenorum 
als in der missa fidelium vorkommen, während die oceiden— 
taliſche Kirche dieſelben ſpäterhin conſequenter Weiſe aus der 
missa catechumenorum ganz wegläßt. Sodann hat das aus— 
ſchließliche Gewicht, welches man auf das Meßopfer legte, 
im Abendlande die Folge gehabt, daß man am Ende auch 
den homiletiſchen Theil nur als eine Einleitung zu dem Abend— 
mahlsacte anſah, auch die missa catechumenorum als beſondere 
Abtheilung des Gottesdienſtes aufgab, und ſo den Gottesdienſt 
aus einem zweitheiligen zu einem einactigen machte, wie er 
vorher aus einem dreitheiligen zweitheilig gemacht war. Dies 
geſchah nun dem Weſen nach allerdings auch im Morgen— 
lande; gleichwohl aber behält hier äußerlich und dem Wort— 
laute nach der Gottesdienſt die Theilung in missa catechu- 
menorum und missa fidelium bei, auch als es keine Katechu— 
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menen mehr gab und Niemand mehr entlaſſen wurde, und die 
darauf bezüglichen liturgiſchen Formeln werden, ohne irgend 
eine Beziehung zu haben, bis auf den heutigen Tag geſprochen. 
Wir haben weiter bei Irenäus gefunden, daß man nach der 
Conſecration durch die Einſetzungsworte auch den heiligen 
Geiſt anrief, nicht allein daß er den Abendmahlsgäſten die 
Nießung ſegnen, ſondern auch daß er die Abendmahlselemente 
mit der materia et vis coelestis erfüllen möge. Dieſe invo- 
catio spiritus sancti iſt eigentlich nicht verträglich mit der 
Lehre von der Verwandlung durch das Wort der Einſetzung, 
und iſt daher im Abendlande in dem Maaße außer Uebung 
gekommen, als die Lehre von der Verwandlung durchdrang. 
Im Orient aber haben alle Liturgieen, obgleich die Ver— 
wandlungslehre auch hier adoptirt ward, die Epikleſe des 
heiligen Geiſtes beibehalten. Endlich wurde im Morgenlande 
die Lehre vom Fegefeuer nicht angenommen, und ſo kam man 
auch hier, obgleich man ſonſt die expiatoriſche Kraft des 
Meßopfers anerkannte, doch nicht zu den Seelmeſſen, und 
was daran hängt. Dies, daß ſie nicht völlig die Conſequenzen 
ziehen, und darum manches dem älteren Beſtande Angehörige 
behalten, iſt eine der characteriſtiſchen Eigenſchaften der orien— 
taliſchen Liturgieen. 

Auch darin folgt die orientaliſche Kirche dem Cyprian, 
daß ſie das geiſtliche Amt weſentlich auf das Meßopfer be— 
gründet. Die apoſtoliſchen Conſtitutionen wollen?) darthun, 
daß Jeder in ſeiner durch die Ordination erhaltenen Stellung 
reſpectirt werden müſſe, und thun dies durch die Ausführung: 
der Herr habe erſt ſelbſt das Meßopfer dargebracht, dann 
habe er Solches nicht Allen, ſondern den Apoſteln zu thun 
verordnet, und dieſe wieder hätten Biſchöfe und Presbyter 
und Diaconen geſetzt, aber das Ausgleichende der beiden 
erſteren Grade ſei nun wieder, daß ihnen und keinen Anderen 
das Opfer darzubringen gegeben ſei; ſo daß die Biſchöfe den 
Hohenprieſtern und die Presbyter den Prieſtern des A. T. 


1) VIII, 46 
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entſprechen. Daher war es denn dem Diacon nicht geſtattet 
zu conſecriren. Selbſt die alte Sitte, daß die Diaconen das 
Abendmahl austheilten, kam mit der Zeit in Abgang; nur in 
Nothfällen konnte der fungirende Geiſtliche es ihnen auftragen. 
Zu conſecriren iſt vielmehr nur dem sacerdos möglich, und 
das sacerdotium beſteht geradezu in dem durch die Ordination 
überkommenen Vermögen zu conſeeriren. Doch zeigt ſich die 
weniger confequente Durchbildung der orientaliſchen Kirche 
auch hier: wie die orientaliſche Kirche nicht zur Zuſpitzung 
des Amtes der Kirche im Papat gekommen iſt, ſo auch nicht 
zu der Anſchauung, daß der Presbyter nicht aus eigner 
Amtskraft heraus, ſondern nur im Auftrage des Biſchofs po- 
tentia delegata die ſacerdotalen Functionen verſehen dürfe. 
Nicht einmal zur Ventilirung dieſer Frage iſt es bei ihr ge— 
kommen. Zwar blieb es Sitte, daß, wenn ein Biſchof an— 
weſend war, kein Presbyter anders als in ſeinem Auftrage 
fungiren durfte. Aber es hat dies nur den Sinn der Ehren— 
bezeugung. Im Uebrigen hielt die orientaliſche Kirche feſt, 
was ſchon das achte Buch der apoſtoliſchen Conſtitutionen 
aufſtellt, daß predigen, taufen, das Opfer darbringen, ſegnen 
der Presbyter und der Biſchof dürfen, und reſervirt dem 
letzteren nur die Ordination, die Handauflegung, und mit 
derſelben die kirchenregimentlichen Functionen überhaupt. 
Hiernach werden wir uns denn zu den orientaliſchen 
Liturgieen ſelbſt wenden können. Zur Einleitung bemerken 
wir Folgendes: wir wiſſen noch von zwei griechiſchen Litur— 
gieen, die älter als die nach ziemlich einſtimmigem Urtheile 
der Gelehrten in die Zeit nach Chryſoſtomus und zwar nach 
Syrien zu ſetzende Liturgie im Sten Buche der apoſtoliſchen 
Conſtitutionen ſind: das in das dritte Viertel des Aten Jahr— 
hunderts fallende Concil zu Laodicea in Phrygien giebt in 
ſeinem 19ten Canon ganz kurz den Verlauf des Gottesdienſtes, 
wie er damals jedenfalls in Phrygien war, an; und Cyrillus 
von Jeruſalem beſchreibt in ſeinen im Jahre 348 gehaltenen 
fünf letzten, myſtagogiſchen Katecheſen den Gottesdienſt, wie er 
jedenfalls damals in Jeruſalem gehalten ward. Aber der 
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Laodiceniſche Canon weicht, abgeſehen von ſeiner Kürze, nur 
hinſichtlich der euchariſtiſchen Gebete und der Stellung des 
Friedenskuſſes von der Liturgie im Sten Buche der Conftituz 
tionen ab; und Cyrillus beſchreibt nur den Verlauf des Gottes— 
dienſtes, ohne die Formulare zu geben; wir werden daher auf 
dieſe beiden Liturgieen vergleichend Rückſicht nehmen können, 
indem wir die Liturgie im achten Buche der Conſtitutionen 
beſprechen. : 

Die Liturgie, welche wir im Sten Buche der apoſtoliſchen 
Conftitutionen finden ), tft, wie alle ſpäteren griechiſchen 
Liturgieen, zweitheilig. Wir beſprechen zuerſt die Katechu— 
menenmeſſe. Sie verläuft folgendermaaßen: Nach einer vier— 
fachen Lection (des Geſetzes, der Propheten, des Apoſtolos, 
und des Evangelium) begrüßt der Biſchof die Gemeinde 
mit 2 Cor. 13, 13 und die Gemeinde antwortet „und mit 
deinem Geiſte“. Darauf predigt der Biſchof. Dann ſtehen 
Alle auf, der Diacon tritt an einen erhöhten Platz, und 
entläßt zunächſt die Ungläubigen und die niedrigſte Klaſſe 
der Katechumenen mit der bloßen Formel: py d ray dxpow- 
pevovs pn ts tov dnicwv. Hiernach folgen nach einander die 
Gebete über die Katechumenen zweiter Klaſſe, über die 
Energumenen, über die Katechumenen dritter Klaſſe oder 
die Photizomenen, und über die Büßenden, mit un— 
mittelbar ſich daran ſchließender Entlaſſung jeder einzelnen 
Klaſſe. Darauf ſchließt der Diacon Alle mit Ausnahme der 
Gläubigen aus mit der Formel: py res r pj Ovvapsvwy nο 
ds r Hoe ngo xAvwpsv ydvv, und auf dieſe Aufforderung 
folgt das allgemeine Kirchengebet. Damit ſchließt die 
Katechumenenmeſſe. Wir ſehen, daß dies unſeren früheren 


) Wir können von nun an nicht mehr wie bisher die vollſtändigen 
Documente mittheilen, da die geſchriebenen Liturgieen zu ausführlich 
ſind, ſondern müſſen auf die Quellen ſelbſt und auf Sammelwerke ver— 
weiſen. Die Liturgie des Sten Buchs der apoſtoliſchen Conſtitutionen 
findet fic) abgedruckt bei Daniel Cod. Lit. IV, 48—79. Von den myfta- 
gogiſchen Katecheſen des Cyrillus findet ſich die öte überſetzt bei Auguſti 
Denkwürdigkeiten IV, 196. ff. 
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Ergebniſſen entſpricht. Zu dem Einzelnen iſt Folgendes zu 
bemerken. . 

Die Lection iſt hier wie nach den 7 erſten Büchern der 
apoſtoliſchen Conſtitutionen eine vierfache (J, 467). Späterhin 
hat auch die griechiſche Kirche dieſe vierfache Lection aufge— 
geben; in den nach dem Jacobus, dem Chryſoſtomus u. ſ. w. 
benannten Liturgieen kommt nur noch eine zwiefache Lection 
aus dem Apoſtolos und dem Evangelium vor, und das A. T. 
erſcheint nur im Pſalmengeſang und zuweilen ſtatt der epiſto— 
liſchen Lection. Aus anderen als den canoniſchen Büchern 
des A. und N. Teſtaments durften die Lectionen nicht genommen 
werden; und wenn man früher namentlich im Orient auch 
die Briefe des Clemens, den Hirten des Hermas und ähn— 
liche Schriften geleſen hatte, ſo hörte dies ganz auf. Der 
59te Canon des Coneils zu Laodicea verbietet durchaus, die 
Lectionen aus anderen als den canoniſchen Büchern des A. 
und N. T. zu nehmen; und der 60te Canon zählt dann die 
für canoniſch zu achtenden Bücher auf. Es iſt aber bekannt, 
daß dieſe Zählung mit der unſrigen nicht völlig übereinſtimmt. 
Welche Abſchnitte in den verſchiedenen Gottesdienſten geleſen 
werden follen, beſtimmt unſere Quelle nicht, denn die lectio 
continua beſtand damals noch fort. Der Biſchof beſtimmte, 
was geleſen werden ſollte. Zwar geſchah es ſchon im Aten 
Jahrhundert vermöge der beſtimmteren Ausbildung des Kirchen— 
jahres, daß die lectio continna an den Tagen und in den 
Jahreszeiten von ausgeprägter Kirchenjahrsbedeutung unter— 
brochen wurde, und daß ſich für die einzelnen hohen Feſttage 
einzelne beſtimmte Pericopen, und für die längeren Feſtzeiten, 
wie für die Quadrageſima und die Pentekoſte, gewiſſe in den— 
ſelben zu leſende Abſchnitte oder Bücher wenigſtens örtlich 
feſtſtellten. Wir haben ſchon oben (J, 423) geſehen, daß 
Origenes in der großen Woche den Hiob leſen ließ. Chry— 
ſoſtomus aber erzählt uns, daß man am Charfreitage die 
Geſchichte der Kreuzigung, am großen Sabbath wiederholend 
die ganze Leidensgeſchichte bis zum Begräbniß, am Oſtertage 
die Auferſtehungsgeſchichte, und durch die ganze Pentekoſte 
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hindurch die Apoſtelgeſchichte las, letztere weil fie die Thaten 
und Wunder der Apoſtel berichtet und dieſe die mächtigſten 
Erweiſungen der Auferſtehung des Herrn ſind ); während 
der Quadrageſima aber ließ Chryſoſtomus die Geneſis leſen, 
ſelbſtverſtändlich weil dieſelbe von dem Urzuſtande der Men— 
ſchen, dem Sündenfall, dem großen Verderben der Menſchen 
und den großen Strafgerichten Gottes, und wieder von dem 
Protevangelio und den erſten Verheißungen berichtet?); und 
am Weihnachtstage predigt er über Luc. 2, 1. f.). Außer- 
dem finden wir, daß Baſilius am Epiphanienfeſt Matth. 2, 
1— 12.5), daß Epiphanius am Palmſonntag die Geſchichte 
vom Einzuge Chriſti in Jeruſalem, und am Himmelfahrtstage 
Apg. 1, 1— 119), daß Gregor von Nazianz am Pfingſtfeſte 
Apg. 2, 1—13%), daß Athanaſtus am Weihnachtsfeſt Luc. 2, 
1. fl.“) als Pericope benutzt haben. Aber auf dieſer Stufe 
der gegenſeitigen Beziehung der Lectionen und des Kirchen— 
jahres zu einander iſt die griechiſche Kirche nun auch für 
immer ſtehen geblieben: ſie hat nur den einzelnen Feſttagen 
beſondere Pericopen gegeben; an den übrigen zwiſchenfallenden 
Sonntagen aber lieſt fie mittelſt lectio continua die vier Evan— 
gelien, und zwar ſo, daß das Kirchenjahr nach den vier Jah— 
reszeiten den vier Evangeliſten zugetheilt iſt, daß Johannes 
(weil er am beſten die Herrlichkeit des Herrn verkündigt) 
vom erſten Sonntage nach Oſtern, Matthäus vom erſten 
Sonntage nach Pfingſten, Lucas vom erſten Sonntage nach 
Kreuzeserhöhung (14. Sept.) ab geleſen werden; ein Theil 
des Marcus wird neben Matthäus und Lucas her an ein— 
zelnen zwiſchenfallenden, Tagen geleſen, der Reſt in der Qua— 
drageſima. Gleicherweiſe iſt der Apoſtolos vertheilt: die 


1) Hom. 63. 

2) Vgl. Chrys. Homm. in Genes. Opp. T. IV. 
3) Hom. 1. in Nativ. Chr: Opp. T. II. p. 354. 
4) Opp. T. II, p. 595. fl. 

5) Opp. T. II, p. 25 ff. p. 285. ff. 
8) Opp. T. I, p. 705. fl. 

) Opp. J. I, p. 96. ff. 
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Apoſtelgeſchichte zwiſchen Oſtern und Pfingſten, nach Pfing— 
ſten die pauliniſchen Briefe u. ſ. w. Von einer eigentlichen 
Pericopenſammlung iſt hier alſo nicht die Rede; es iſt nur 
eine Combination von lectio continua und Pericopenſyſtem, 
welche das letztere nicht hat zur Entfaltung kommen laſſen. 
Dagegen hat die griechiſche Kirche zuerſt für eine Einthei— 
lung der heiligen Schrift zum Zweck der Leſungen geſorgt. 
Der Diacon Euthalius in Alexandrien (um 462) theilte die 
bisher ohne Abſatz in fortlaufender Reihe geſchriebenen Co— 
dices des Apoſtolos für die Anagnoſten in Stichen ein ſo, 
daß er dem Sinne nach abſetzte und ſo Vieles in je Eine 
Zeile brachte, als dem Sinne nach ohne Abſatz geleſen werden 
ſollte. Ihm diente dabei eine ähnliche, ſchon früher übliche, 
durch den Parallelismus membrorum veranlaßte Schreibung 
der a. t. Pfalmen und Propheten als Muſter. Auch eine 
Abtheilung der n. t. Schriften in Leſeſtücke nach dem Muſter 
der a. t. Paraſchen und Haphtaren verſuchte man ſchon früh. 
Schon im Zten Jahrhunderte theilte Ammonius die Evange— 
lien in (ſehr viele und kurze) xegddoea; Euthalius theilte 
das Evangelium wie den Apoſtolos (mit Ausſchluß der Apo— 
kalypſe) in xegddoaea und, mehrere e, zuſammenneh— 
mend, in je 57 Leſeſtücke für das ganze Jahr; im Eten Jahr— 
hundert brach ſich eine andere Theilung der Evangelien in 
rec (kürzere Capitel als die unfrigen) Bahn ). Jetzt hat 
die griechiſche Kirche Lectionarien, in welchen gemäß der oben 
erwähnten Vertheilung des Jahres (mit Ausnahme der ein— 
zelnen Feſttage) unter die vier Evangelien nicht bloß jedem 
Sonn- und Feſttage, ſondern jedem einzelnen Tage ſein Leſe— 
ſtück aus den Evangelien und aus dem Apoſtolos zugewieſen 
iſt. Uebrigens las die griechiſche Kirche in den Gottesdien— 
ſten des A. T. nach der Septuaginta; und die nicht griechiſch 
redenden Kirchenprovinzen des Morgenlandes hatten Ueber— 
ſetzungen in den Landesſprachen. 


1) Näheres über dieſe Eintheilungen ſiehe bei Auguſti a. a. O. 
VI., 116 ff. und in den Einleitungen in das N. T. 
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Unſere Quelle geht über die Lectionen ſehr kurz hinweg, 
und fo erwähnt fie nicht, daß vor jeder Lection, wie wir aus 
Andeutungen in den Homilieen des Chryſoſtomus wiſſen, der 
Diacon mit einem noosoyduev zur Aufmerkſamkeit aufforderte, 
und daß der Anagnoſt jede Lection mit einer Ankündigung, 
z. B. das Evangelium mit rs Jeet 6 xdpcos einleitete Y. 
Auch daß während des Verleſens des Evangelium Lichter 
angezündet wurden, erwähnt unſere Quelle nicht, wohl aber 
Hieronymus ): per totas orientis ecclesias, quando legendum 
est evangelium, accenduntur luminaria jam sole rutilante, 
non utique ad fugandas tenebras, sed ad signum laetitiae 
demonstrandum, Anfangs blieb man bei dieſem einfachen 
und bezeichnenden Ritus ſtehen; ſpäter ward in den Aufzügen 
und Schauſtellungen des Gottesdienſtes von den Lichtern in 
der orientaliſchen Kirche ein eben ſo weit getriebener Ge— 
brauch als in der römiſchen gemacht. 

Auffallender iſt, daß unſere Quelle keines Pſalmengeſangs 
zwiſchen den Lectionen erwähnt. Die Liturgie der erſten 7 
Bücher kennt denſelben, wie wir ſahen. Nicht minder das 
Conecil zu Laodicea, welches im 17ten Canon verordnet, daß 
nicht mehrere Pſalmen nach einander, ſondern immer nur je 
Einer zwiſchen je zwei Lectionen geſungen werden ſollen. Die 
ſpäteren griechiſchen Liturgieen haben auch nach der Epiſtel 
das Allelujah. Als die Häretiker, namentlich die Arianer 
die Kirchengeſänge fälſchten, befahl das Coneil zu Laodicea, 
keine @ewrexss Huis, d. h. keine apokryphiſchen Pſalmen in 
den Gottesdienſten zu gebrauchen. An Hymnen und Geſän— 
gen chriſtlicher Dichter hat es der orientaliſchen Kirche, nament— 
lich in Syrien, nicht gefehlt; Daniel hat im 3ten Bande ſei— 
nes Theſaurus hymnologicus eine Sammlung der vorzüglich— 
ſten gegeben. Doch ſind die Hymnen der griechiſchen Kirche 
meiſtens aus ſehr ſpäter Zeit, und halten hinſichtlich der Tiefe 
des Inhalts und der dichteriſchen Form auch nicht entfernt 


1) Hom. 8 in Ebr. Hom. 3. in 2 Thess. 
2) Contr. Vigil. cap. 8. 
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den Vergleich mit den lateiniſchen aus; auch in quantitativer 
Hinſicht hat die griechiſche Kirche den Reichthum der occiden— 
taliſchen an kirchlichen Hymnen, Geſängen und Liedern weit— 
hin ſchon darum nicht erreicht, weil ſie den Gottesdienſt nicht 
auf die Modalitäten des Kirchenjahres bezogen hat, und hat 
daher auch im Haupt-Gottesdienſte faſt nur von den aus der 
Schrift entlehnten Geſängen, als, außer den Pſalmen, dem 
Trisagion, dem Geſange der drei Männer im feurigen Ofen) 
u. ſ. w. Gebrauch gemacht. Selbſt den Geſang ganzer Pſal— 
men hat die griechiſche Kirche ſpäter den Metten und Vespern 
zugewieſen, und dagegen im Hauptgottesdienſte nur in Form 
der Antiphonen gebrachte Pſalmſtellen ſingen laſſen. Nach 
dem Gefange eines oder mehrerer Pſalmen wurde immer die 
kleine Doxologie (nach Offenb. 1, 6), das ſogenannte Gloria 
patri geſungen. Man fang Anfangs: dos marpi d bis ey 
da mebpatt, oder: dog natot ey be v dyiw e Ee, 
aber ſeit den Zeiten der Arianer fing man an zu ſingen: 
Go nate) xat Wid α H nvedparr, Baſilius hatte wegen 
dieſer Aenderung Widerſpruch zu erfahren?). In demſelben 
Gegenſatze wurde erſt im Orient, und dann in der ganzen 
Kirche auch der Schluß sicut erat in principio etc. hinzuge— 
fügt, wie uns das Concil zu Vaiſon v. J. 529 im Sten 
Canon erzählt: quia non solum in sede apostolica, sed etiam 
per totum orientem et totam Africam vel Italiam propter 
haereticorum astutiam, qui dei filium non semper cum patre 
fuisse, sed a tempore coepisse blasphemant, in omnibus clau- 
sulis post Gloria ,,sicut erat in principio“ dicitur, etiam et 
nos in universis ecclesiis nostris hoc ita dicendum esse 
decernimus. Alſo feit dem Aten Jahrhundert beftand das 
kleine Gloria in der noch üblichen Faſſung. 

Wir haben bisher (J, 469) nur die hypophoniſche und 
die epiphoniſche Geſangesweiſe im Gottesdienſte gefunden. 
Im Anfange des Aten Jahrhunderts entſtand nun aber in 


) Chrys. Opp. T. III, p. 462. 
2) Philostorg. III, 13. Basil de sp. s. cap. 1. 
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der ſyriſchen Kirche auch der antiphonifde Geſang. Denn, 
daß bereits Ignatius dieſe Geſangesweiſe in einer Viſion 
gelernt und dann eingeführt habe, wie Socrates ) erzählt, 
iſt natürlich Fabel. Vielmehr erzählt uns Theodoret?), die 
Mönche Diodorus und Flavianus hätten um die Mitte des 
Aten Jahrhunderts in Antiochien zuerſt die Singenden in zwei 
Chöre getheilt und ſo die Davidiſchen Pſalmen in Strophe 
und Gegenſtrophe ſingen laſſen. Etwas verſchieden hievon 
foll Theodorus von Mopsueſte, wie Nicetas?) angiebt, in 
ſeinen Schriften den Hergang dargeſtellt haben, nemlich ſo: 
dieſe Sangesweiſe fet, eingeführt durch Ephraͤem den Syrer, 
zuerſt in der national-ſyriſchen Kirche entſtanden, und von da 
aus durch jene beiden Mönche in die griechiſch-ſyriſche Kirche 
von Antiochien eingeführt worden. Jedenfalls weiſt der Ur— 
ſprung des antiphoniſchen Pſalmengeſanges nach Syrien, von 
wo aus er ſich aber ſehr raſch über die ganze Kirche ver— 
breitete. Die Arianer griffen ſehr bald zu dieſer neuen Ge— 
ſangesweiſe, legten derſelben Texte unter, welche ihre Lehren 
enthielten, und zogen fo ſingend in Proeeſſion nach ihren 
Verſammlungsorten. Im Gegenſatze hiezu führte Chryſoſto— 
mus den antiphoniſchen Pſalmengeſang in ſeiner Gemeinde 
ein“). Auch Baſilius empfiehlt ihn dem Clerus ?), und giebt 
dabei auch an, wie er ihn in ſeiner Gemeinde in den Vigilien 
ausführen laſſe. Die Stelle, die uns noch weiteren Auf— 
ſchluß giebt, lautet: nach Bußgebeten erhebe ſich ſchließlich die 
Gemeinde zur Pſalmodie, & vov pwsv deyy deaysund see dyrt- 
Dh e — enerta maw emtpedartes & xardoyew tod 
pédous, of hoinoe bnnyodor xat obtws ev tH O t cis paluwotas 
THY VOXTO Otevey XOVTES petaéd Tposevyopevot, Hucoas id Y Uno 
mobons mdvtes αν] ws &x Evds otdpatos xal pias xapdtas tov 


tis Bopohoyjacus ah dvaggoovow. Alſo, erſt theilt ſich die 


1) Hist. el. VI. 8. 

2) Hist. eccl. II, 24. 

3) Thes. orthod. V, 30. 

4) Socr. hist. eccl. VI, 8. 

5) Ep. 63 ad cler. Neocaesar. Opp. III, p. 96. 
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Gemeinde in zwei Chöre, und ſingt die Strophen und Gegen— 
ſtrophen der Pſalmen gegen einander auf Cantiphonifdh); dann 
läßt die Gemeinde wieder Einem Vorſänger die Führung, und 
wiederholt nur im Chor die Schlußworte, die Akroſtichen 
Chypophoniſch); und endlich den Bußpſalm, den zu beten Allen 
und Jedem zukam, ſingt ſie in toto (ſymphoniſch). Dieſe 
Stelle dient mithin zum Beweiſe, daß die Gemeinde beim 
Pſalmengeſange nicht bloß reſpondirte, ſondern die Pfalmen 
auch ganz, fymphonifd fang, wie wir unfere Kirchenlieder 
ſingen. Damit haben wir denn alle Arten des Gemeinde— 
geſanges beiſammen, wenn wir den bei jedem Reſpons z. B. 
des Amen zur Anwendung kommenden epiphoniſchen Geſang 
hinzunehmen. 

Was weiter die Melodie betrifft, war der Geſang bis 
dahin ſehr einfach, mehr recitirend geweſen. Iſidorus Hispa— 
lenfis ) erzählt: primitiva ecclesia ita psallebat, ut modico 
flexu vocis faceret psallentem resonare, ita ut pronuncianti 
vicinior esset quam canenti. Und Auguſtinus rühmt vom 
heiligen Athanaſius 2): qui tam modico flexu vocis faciebat 
sonare lectorem psalmi, ut pronuncianti vicinior esset quam 
canenti. Es war das ſogenannte Pſalliren, das ſich bei uns 
nur für den Geſang der Pſalmen erhalten hat. Gegen das 
Ende des Aten Jahrhunderts aber drang im Orient Ver— 
derbniß in den kirchlichen Geſang ein: man verließ die ein— 
fache Sangesweiſe, nahm aus der weltlichen, heidniſchen Muſik 
mehr Melodie auf, und betrieb überhaupt das Singen im 
Gottesdienſt auf ungeiſtliche Weiſe. Namentlich geriethen die 
Jungfrauenchöre, die manche Kirchenlehrer zum Zweck des 
antiphoniſchen Geſanges eingerichtet hatten, auf Abwege. 
Chryſoſtomus und ſeine Zeitgenoſſen führen darüber bittere 
Klagen. Hieronymus ſchreibt über den damaligen Kirchen— 
geſang in den orientaliſchen Kirchen: audiant hi, quibus psal- 
lendi in ecclesia officium est, Deo non voce, sed corde can- 


1) De eccles. off. I, 5. 
2) Confess, X, 33. 
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tandum, nec in tragoedorum modum gutt~. et fauces dulci 
medicamine colliniendas, ut in ecclesia theatrales moduli 
audiantur et cantica, sed in timore, in opere, in scientia 
scripturarum. Quamvis sit aliquis, ut solent illi appellare, 
xaxdguvos, si bona opera habuerit, dulcis apud deum 
cantor est. Sic cantet servus Christi, ut non vox canentis, 
sed verba placeant, quae leguntur, ut spiritus malus, qui erat 
in Saule, ejiciatur ab his, qui similiter ab eo possidentur, et 
non introducatur in eos, qui de dei domo scenam fecere 
populorum. Die Kirche widerfeste fic) natürlich ſolchen Aus— 
ſchreitungen; aber jene energiſchen Reactionen, welche im— 
Abendlande nach Zeiten der Verderbniß des Kirchengeſanges 
ſtets gründliche und ſchöpferiſche Reformationen deſſelben her— 
beiführten, und jedes Mal der Kirche eine neue Weiſe des 
Geſanges zu bleibendem Gebrauche ſchenkten, ſind in der 
griechiſchen Kirche nie erfolgt. Die griechiſche Kirche iſt über 
die damalige Form des Geſanges nur in fo fern hinaus— 
gegangen, als auch fie ſeit dem (ten Jahrhundert den mehr— 
ſtimmigen Geſang und Inſtrumentalmuſik in den Cultus ein— 
geführt hat. . 

Wir haben ſchon oben (J, 469) geſehen, daß bereits ſeit 
früher ein eigentliches Amt der Vorſänger beſtand. Dagegen 
wird uns nun durch Obiges bezeugt, daß dieſe Vorſänger 
nicht etwa an die Stelle der Gemeinde traten, ſondern daß 
ſie nur die Gemeinde im Geſange führten, ihr intonirten, 
ihren Geſang leiteten. Wenn daher das Concil zu Laodicea 
verordnet), daß zum Singen nur clericale Sänger verwendet 
werden ſollen, ſo kann das nicht den Sinn haben, daß die 
Gemeinde gar nicht mehr, daß nur ein Chor ſingen ſolle, 
ſondern nur den, daß zum Vorſingen und zur Geſangleitung 
nur ordentlich angeſtellte und in die Reihe der Kirchendiener 
aufgenommene Sänger verwendet werden ſollen. Die er— 
wähnten Ausſchreitungen konnten wohl eine ſolche Verordnung 
motiviren. Späterhin hat übrigens auch die griechiſche Kirche 


) Can. 15. 
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der Gemeinde den Gefang abgenommen, und ihn dem Chor 
übergeben. Die nach dem Chryſoſtomus benannte Liturgie 
läßt bereits der Gemeinde Nichts mehr, als das Credo vor 
und das Vater unſer nach der Confecration. 

Daß der Biſchof vor der Predigt die Gemeinde mit 
2 Cor. 13, 13 begrüßt, iſt ſeitdem Sitte der Prediger geblie— 
ben. Ungewöhnlich aber iſt, daß die Gemeinde auch auf dieſen 
Gruß „und mit deinem Geiſte“ reſpondirt. Indeß muß dieſe 
Sitte doch eine weitere Verbreitung gehabt haben, denn Ura— 
nius erzählt in ſeiner Vita des Paulinus von Nola von dem 
Biſchof Johannes von Neapel (um 431): ad ecclesiam pro- 
cessit, ex ascenso tribunali populum ex more salutavit, re- 
salutatusque a populo orationem dedit'), Auch ſonſt finden 
ſich Spuren dieſer Sitte?). Die Begrüßungsformel war aber 
nicht immer dieſelbe; Chryſoſtomus ſagte ?) vdo, und die 
Gemeinde reſpondirte K v mvedpare ood%), Es gehört dies 
zu der allſeitigen Betheiligung der Gemeinde, wie ſie damals 
noch beſtand, und verſchwand mit dieſer. So lange die Ein— 
richtung der Kirchen die oben (J, 463) beſchriebene blieb, ſaß 
der Biſchof, wenn er predigte, auf ſeinem hinter dem Altare 
ſtehenden Sodvos, Es war Ausnahme, wenn Chryfoftomus, 
um beſſer verſtanden zu werden, von dem Ambo des Lector 
herab predigte“). Gleicherweiſe ſaß der Presbyter, wenn er 
predigte, auf ſeiner cathedra, die aber vor dem Altare ſtand. 
Als ſpäter der Bau der Kirchen ſich änderte, der Altarraum 
durch Cancellen vom Schiff geſchieden ward, da war es nicht 
mehr möglich, aus dem Altarraum heraus zu predigen; man 
fing erſt an, von den Stufen (gradus), die zum Altarraum 
hinaufführten, und demnächſt von dem Proſcenium herab zu 
predigen. An manchen Orten ſtand die Gemeinde während 
der Predigt, an anderen Orten ſtand ſie während der Lectionen 


1) Bei Muratori Opp. T. XIII. P. 1. p. 440. 

2) Z. B. Gregor. Naz. or. 14. 

3) Chrys. hom. 3 in Coloss. 

4) Socr. hist. eccl. VI, 5. Sozom. hist. eccles. VIII, 5. 
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und ſaß während der Predigth. Daß auf die Predigt im 
Orient während des Aten und sten Jahrhunderts viel gegeben 
ward, iſt zur Genüge bekannt. Chryſoſtomus hatte ſogar viel 
mit Solchen zu kämpfen, die in unrichtigem äſthetiſchem Inter— 
eſſe und aus griechiſcher Vorliebe für die Rhetorik nur der 
Predigt wegen, als gölte es einen Citherſpieler zu hören, in 
die Kirche kamen und nach derſelben die Kirche verließen?). 
In den ſpäteren Jahrhunderten hörte auch in der griechiſchen 
Kirche die Predigt auf; die ſpäteren griechiſchen Liturgieen brin— 
gen dieſelbe eben ſo wenig in Anſchlag, wie die römiſche Meſſe. 
Wenn jetzt in griechiſchen Kirchen gepredigt wird, geſchieht es 
nicht innerhalb der Meſſe, ſondern erſt nach der Communion. 

Zu den Gebeten erhebt ſich die Gemeinde, denn die uns 
bekannte alte Kirchenſitte, daß an Sonntagen und in der Pente— 
koſte ſtehend gebetet wurde, war durch den 20ten Canon des 
öcumeniſchen Concils zu Nicäa legaliſirt worden. 

Der Diacon hat bei dieſen Gebeten und durch die ganze 
Liturgie hindurch die Aufgabe, der Gemeinde zu ſagen, was 
fie zu thun hat, zu entlaſſen, zum Gebet aufzufordern, die 
Gebete der Gemeinde vorzuſprechen, zum Knieen, zum Empfang 
des Segens aufzufordern u. ſ. w. Dieſe Verrichtungen ſind 
ihm auch in den ſpäteren griechiſchen Liturgieen geblieben, 
nur mit dem Unterſchiede, daß da für die Gemeinde der Chor 
eintritt, und daß alſo der Diacon nur ſcheinbar mit der Ge— 
meinde, eigentlich mit dem Chor redet. In dieſen ſpäteren 
Liturgieen aber hat er noch eine andere Reihe von Verrich— 
tungen überkommen, gleich denen, welche in der römiſchen Meſſe 
der minister hat. Ausgehend nemlich davon, daß der Diacon 
der Gemeinde vorbetet, hat man denſelben auch ſonſt als Re— 
präſentanten der Gemeinde, als den Mund, durch welchen ſie 
mit dem fungirenden Geiſtlichen redet, genommen, und einen 
großen Theil des Stoffes, der in der Liturgie ausgeſprochen 
werden ſoll, in die Form von Zwiegeſprächen gebracht, welche 


) Vgl. Auguſti a. a. O. VI, 336. ff. 
e e e e e 
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der Priefter und der Diacon mit einander halten. Dieſe 
Dialogen, bald als Salutation und Reſpons, bald als Bitte 
des Diacon und Gewährung Seitens des Prieſters, bald als 
Befehl des Prieſters und Folgeleiſtung des Diacons, bald in 
Antiphonenform gefaßt, füllen einen großen Theil der ſpäteren 
griechiſchen Meſſe. 

In unſerer Quelle hat das Gebet für die Katechumenen 
die Form, daß der Diacon die Katechumenen zum Gebet auf— 
fordert, worauf die Gemeinde das Kyrie eleiſon reſpondirt, 
dann das Gebet für die Katechumenen vorſpricht, worauf die 
Gemeinde wieder das Kyrie eleiſon reſpondirt, und darauf die 
Katechumenen auffordert, zu knieen und den Segen zu empfan— 
gen, wonach der Biſchof über ſie ein um Segen flehendes 
Gebet ſpricht; dann entläßt ſie der Diacon. Ganz die nem— 
liche Form haben, natürlich mit anderem Inhalte, die Gebete 
für die Energumenen, Pönitenten, Photizomenen. Und dieſe 
Form baſirt durchaus auf den uns bekannten dogmatiſchen 
Vorausſetzungen: das betende Subject iſt allerdings nach den 
älteren Vorausſetzungen die Gemeinde, der Diacon betet als 
ihr Mund und ſie eignet ſich das Gebet mit ihrem Kyrie 
eleiſon an; aber da die Gebete der Gemeinde nach den neueren 
Anſchauungen nur erhörlich ſind, wenn ſie per sacerdotem 
geſchehen, ſo nimmt der Prieſter das Gemeindegebet an ſeinem 
Schluſſe auf, trägt es recapitulirend Gotte vor, und ſpricht 
das Amen darauf, welches der Diacon nach dem von ihm 
geſprochenen Gebete nicht ſpricht. Und weil dieſe Form ohne 
Frage ſo und nicht anders dogmatiſch motivirt iſt, ſo dürfen 
wir auch annehmen, daß dieſelbe erſt mit dem Aten Jahr— 
hundert entſtanden iſt, wie wir denn auch vorher nicht davon 
hören, daß der Diacon als Vorbeter fungirt hätte: früher 
betete der fungirende Geiſtliche ſelbſt der Gemeinde vor, ſpäter 
aber wählte man jene Form, damit äußerlich hervortrete, wie 
der sacerdos das Gemeindegebet erſt aufnehmen und vor Gott 
tragen muß. 5 f 

An dem Inhalte dieſer Gebete tritt uns eine weitere 
Eigenthümlichkeit der griechiſchen Liturgieen entgegen, die auch 
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den ſpäteren Liturgieen dieſer Kirche anhängt, die große Breite 
nemlich und Ausführlichkeit der Formulare und Formeln, ſehr 
abſtechend von der Kürze und Prägnanz der ſpäteren lateini— 
ſchen Liturgieen. Im Uebrigen iſt der Inhalt dieſer Gebete 
chriſtlich und recht, es ſind einfache Fürgebete, wie ſie ſich für 
die benannten Klaſſen ſchicken. Das in unſerer Quelle vor— 
kommende Fürgebet des Geiſtlichen für die Katechumenen zweiter 
Klaſſe wird auch von Chryſoſtomus gebraucht ſein, denn er 
legt es in einer Homilie aus!). Wenn unſere Quelle ein 
beſonderes Gebet für die zweite und dritte Klaſſe der Kate— 
chumenen hat, ſo iſt das eine Eigenthümlichkeit. Anderswo 
faßte man alle Katechumenen in Eins zuſammen, und betete 
nur Ein Gebet, gleich nach der Predigt, über ihnen?). 

Daß die Gebete für die Energumenen und Pönitenten 
fpater wegfielen, haben wir ſchon oben geſehen. Dagegen hat 
ſelbſt die nach dem Chryſoſtomus benannte, noch jetzt in der 
griechiſchen Kirche in Gebrauch ſtehende Liturgie noch das 
Gebet für die Katechumenen, obgleich es längſt keine Katechu— 
menen mehr giebt. Es giebt denſelben Inhalt, nur in etwas 
kürzerer Faſſung, und großen Theils mit denſelben Worten, 
wie die Katechumenengebete unſerer Quelle. Auch hat es die 
Form, daß der Diacon vorbetet, und dann der sacerdos das 
Gebet aufnimmts). 

Das nach den Fürbitten für die Katechumenen u. ſ. w. 
und deren Entlaſſung folgende allgemeine Kirchengebet unſerer 
Quelle hat dieſe Form: Der Diacon fordert erſt im Allge— 
meinen zum Gebet auf: „Alle einſtimmig laſſet uns Gott durch 
ſeinen Geiſt anrufen“, und dann intonirt er nach einander die 
Gegenſtände, für welche gebetet werden ſoll: „Für den Welt— 
frieden“, „Für die Kirche“, „Für den Episcopat“ u. ſ. w. 
u. ſ. w. Jedem ſolchen Gegenſtande der Fürbitte aber fügt 
er kurz den hauptſächlichſten Inhalt der für ihn zu thuenden 


') Hom. 2. in II ad Cor. 


2) Vgl. Conc. Laod, can. 19. 
3) Siehe bei Daniel a. a. O. , 348. 
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Bitte bei, z. B. ſo: „Für unſere neu getauften Brüder laßt 
uns beten, daß der Herr ſie beſtärke und verwahre“, oder: 
„Für Die welche draußen ſind und in der Irre laßt uns beten, 
daß der Herr ſie bekehre“. Die einzelnen Gegenſtände, für 
welche ſo in dieſem Gebet gebetet wird, ſind: der Friede und 
das Wohlſein der Welt und der heiligen Kirchen, die heilige 
und katholiſche und apoſtoliſche Kirche von Oſt bis Weft, die 
hieſige Gemeinde, der Episcopat überhaupt und der Local— 
biſchof insbeſondere, unſere Presbyter, der ganze Diaconat, 
die ſämmtlichen niederen Kirchendiener, die Mönche und die 
Asketen und die Mildthätigen und die ihre Opfer und Erſt— 
linge Darbringenden, die neugetauften Brüder, die Kranken, 
die Seefahrenden und die Reiſenden und die um des Glaubens 
willen Gefangenen und die in harter Sclaverei Schmachtenden 
und die uns um des Glaubens willen Haſſenden und Verfol— 
genden, die draußen Seienden und Irrenden, die Kinder der 
Gemeinde; den Beſchluß macht die Aufforderung, für ein— 
ander, daß der Herr uns in ſeiner Gnade bis ans Ende be— 
wahre, und für jegliche Chriſtenſeele zu beten. Jede einzelne 
dieſer Intonationen beantwortet die Gemeinde mit ihrem 
Kyrie eleiſon. Endlich ruft der Diacon: „Auf, laſſet uns in 
herzlichem Gebet uns ſelbſt und einander dem lebendigen Gott 
durch ſeinen Chriſt übergeben“, und nun nimmt der fungirende 
Geiſtliche als sacerdos das Gebet auf, und ſpricht ein Segen 
erflehendes Gebet über die Gemeinde. 

Offenbar haben wir hier ein Gebetsformular, welches 
weit über das Alter unſerer Quelle zurückreicht: nicht allein 
daß Chryſoſtomus und Baſilius dies Gebet gekannt haben 
müſſen, ſondern auch Alles was wir bisher von dem allge— 
meinen Kirchengebet Einzelnes gehört haben, paßt auf dieſes 
Gebetsformular; und daraus daß in dieſem Gebet noch der 
Opfernden gedacht wird, ſo wie aus den die Gemeinde zum Selbſt— 
opfer auffordernden Schlußworten des Diacons, müſſen wir 
ſchließen, daß die Entſtehung dieſes Gebetes in die Zeit zurück— 
reicht, wo die Gabendarbringung noch mit dem allgemeinen 
Kirchengebet zum Act der Koinonie verbunden war. So weit 
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geht dies Gebet zurück. Anderer Seits brauchen wir nur die 
Reihe der Gegenſtände der Fürbitte in dieſem Gebete mit 
denen in unſerer Litanei zu vergleichen, um daraus und aus 
der Aehnlichkeit des Baues beider die unläugbare Verwandt— 
ſchaft der letzteren mit der erſteren zu erkennen; und in der 
That werden wir im Verfolge ſehen, daß und wie dies Gebet, 
als es im Abendlande dieſe ſeine Stelle im Hauptgottesdienſte 
verliert, ſich als Litanei ein ſelbſtändiges Daſein friſtet. Wir 
finden alſo hier zum erſten Male unſere Litanei, aber unter 
Umſtänden, die ihr ein noch weit höheres Alter vindiciren. 
In den griechiſchen Meſſen bleibt übrigens ein allgemeines 
Kirchengebet an dieſer Stelle; die nach dem Chryſoſtomus be— 
nannte hat ein ſolches, aber freilich von lange nicht ſo voller 
Faſſung als das unferer Quelle, und nur zwiſchen dem Diacon 
und dem an die Stelle der Gemeinde getretenen Chor ſich 
bewegend, auch dem Fürgebet für die Katechumenen nicht nach— 
folgend, ſondern vorgehend. 

Blicken wir nun auf die Katechumenenmeſſe unſerer Quelle 
zurück, ſo werden wir derſelben unſeren Beifall nicht verſagen 
können: fie bietet mit ihrer vierfachen Leetion, mit ihrem 
Pſalmengeſange, ihrer Predigt, ihrem voll entfalteten Kirchen— 
gebet einen großen liturgiſchen Reichthum dar. Es iſt nur 
das daran zu tadeln, daß in Folge der bekannten vorauf— 
gegangenen Entwickelungen das Kirchengebet keine ſelbſtändige 
Stelle mehr einnimmt, ſondern als Anhang und Abſchluß 
des homiletiſchen Theiles erſcheint. Aber das Vorangemerkte 
hat uns auch bereits gezeigt, daß ſie ſo nicht geblieben, daß 
gerade das, was ihren, Reichthum ausmachte, ſpäter aus ihr 
entfernt iſt: die vier Lectionen wurden zu zweien verringert, 
die Predigt hörte auf, die Fürbitten für die Pönitenten und 
Energumenen fielen weg, und auch ganze Pſalmen ſang man 
nicht mehr, ſondern nur Pſalmſtellen, in die Form von zwi— 
ſchen dem Prieſter und ſeinem Diacon geſungenen Antiphonen 
gebracht. Und doch ſind dieſe Weglaſſungen noch unſchuldiger, 
als die Zuſätze, welche ſie in den ſpäteren Liturgieen erhalten 
hat, welche uns indeſſen hier nicht intereſſiren. 
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Die missa fidelium unferer Quelle verläuft folgender 
Maaßen: Nachdem der Diacon zur Aufmerkſamkeit aufgefordert 
hat, begrüßt, der Biſchof die Gemeinde „der Friede Gottes 
ſei mit euch Allen“, worauf die Gemeinde in bekannter Weiſe 
reſpondirt, und dann wird auf die Aufforderung des Diacons 
der Friedenskuß gegeben: die Kleriker küſſen den Biſchof, 
und die Gemeindeglieder küſſen einander, die Männer die 
Männer, und die Frauen die Frauen. Dann ordnet ſich die 
Gemeinde zum Abendmahlsact, die Kinder unter einem Diacon 
ſtehen dem Altarplatz zunächſt, die Diaconen beaufſichtigen die 
Gemeinde, wachen über die Thüren; ein Subdiacon bringt 
den Prieſtern Waſſer zum Waſchen der Hände, „als 
Symbol der Reinigkeit der Seelen vor Gott“. Dann ruft 
der Diacon: „Kein Katechumene, Zuhörer, Ungläubiger, Ketzer! 
Die ihr das erſte Gebet betetet, tretet vor! nehmt die Kinder 
an euch, ihr Mütter! Keiner habe etwas wider den Anderen, 
Keiner heuchle! Aufgerichtet zum Herrn mit Furcht und Zit— 
tern laßt uns uns geſtellen zum Opfern!“ Dann bringen die 
Diaconen die Gaben dem Biſchof zum Altar, die Presbyter 
treten neben den Biſchof an den Altar, zwei Diaconen halten 
mit Fliegenwedeln die Fliegen von den Kelchen entfernt. Der 
Biſchof aber, nachdem er ſtill für ſich gebetet und ein 
weißes Kleid angelegt hat, macht das Zeichen des Kreuzes 
mit der Hand vor ſeine Stirn, begrüßt die Gemeinde unter 
deren üblichem Reſpons mit 2 Cor. 13, 13, und es folgt die 
Präfation, auf welche die Gemeinde das Sanetus ſingt. 
Darnach ſpricht der Biſchof ein zweites Gebet, welches 
ohne Unterbrechung erſt der Verdienſte Chriſti gedenkt, im 
Zuſammenhange damit die Einſetzungsworte reeitirt, dar— 
an 1 Cor. 11, 26 knüpft, dann Gotte dieſes Brod und dieſen 
Wein aufopfert, darauf den heiligen Geiſt auf die vor— 
liegenden Gaben herabruft, daß er ſie als des Herrn Leib 
und Blut erweiſe und an den Genießenden kräftig mache, 
und endlich in eine Reihe von Fürbitten für die Kirche, 
den Episcopat, den fungirenden Biſchof ſelbſt, den ganzen 


Presbyterat und Diaconat und Klerus, den König und die 
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Obrigkeit und das Heer, alle Heiligen, Patriarchen, Propheten 
u. ſ. w., dieſe gegenwärtige Gemeinde, die Asketen und 
Wittwen und Eheleute und Kinder, dieſe Stadt und ihre 
Bewohner, die Kranken, in Sclaverei Schmachtenden, Reiſen— 
den, die uns um Chriſti willen Verfolgenden, die Ungläubigen 
und Irrenden, die Katechumenen und Energumenen und 
Büßenden, gutes Wetter und Gedeihen der Früchte, und die 
aus gültigen Urſachen Abweſenden ausgeht. Auf dies Gebet 
reſpondirt die Gemeinde das Amen. Dann folgt wieder, und 
zwar fo, daß der Diacon ſtrophenweiſe intonirt und die Ge— 
meinde jedes Mal ihr Kyrie eleiſon reſpondirt, ein allge⸗ 
meines Kirchengebet mit im Weſentlichen den nemlichen 
Rubriken, welche die eben vorher von dem Biſchof geſproche— 
nen Fürbitten enthalten, und welche auch das am Schluſſe 
der Katechumenenmeſſe ſtatthabende allgemeine Kirchengebet 
enthält. Dies Gebet nimmt dann wieder in der uns ſchon 
bekannten Weiſe der Biſchof mit einem Schlußgebet auf, auf 
welches abermal die Gemeinde das Amen reſpondirt. Nun, 
nach neuer Aufforderung des Diacons zur Aufmerkſamkeit, 
ſpricht der Biſchof „das Heilige den Heiligen!“ die Ge— 
meinde aber ſingt „Einer iſt heilig, Einer iſt der Herr, Einer 
iſt Jeſus Chriſtus zur Ehre Gottes des Vaters, geprieſen 
in Ewigkeit, Amen“, und das große Gloria. Darauf ge— 
nießen erſt der Biſchof, dann die Presbyter und der ganze 
Klerus, zuletzt die Diaconiſſinnen, Jungfrauen und Wittwen; 
dann die Gemeinde, erſt die Kinder, und fo alle dasses nach 
einander. Die Austheilung erfolgt ſo, daß der Biſchof 
das Brod, ein Diacon den Kelch reicht; der Austheilende 
ſpricht „der Leib Chriſti“, „das Blut Chriſti“, und der Neh— 
mende antwortet „Amen“. Während der Austheilung wird 
der 34te Pſalm geſungen. Die Ueberbleibſel bringen die 
Diaconen in die Paſtophorien. Dann ſchweigt der Geſang, 
der Diacon fordert zur Dankſagung und zur Bitte um ge— 
ſegneten Genuß auf, und der Biſchof betet das Gebet der 
Poftcommunton, an deſſen Schluſſe er wieder aller der 
einzelnen Rubriken fürbittend gedenkt, die wir ſchon öfter in 
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den allgemeinen Kirchengebeten gefunden haben. Schließlich 
fordert der Diacon zum Empfange des Segens auf, der 
Biſchof ſpricht ein Segensgebet, und der Diacon entläßt mit 
einem „Gehet in Frieden auseinander“ die Gemeinde. 
Vergleichen wir nun dieſe missa fidelium zunächſt mit 
Demjenigen, was wir in dem vorigen Zeitraum gefunden 
haben. Wir fanden da ſchon bei Juſtin, daß der Abend— 
mahlsact weſentlich aus drei Gebeten beſtand, von denen das 
erſte für die Wohlthaten der Schöpfung, das zweite für die 
Wohlthaten der Erlöſung dankte, das dritte aber das Con— 
ſecrationsgebet war. Auch fanden wir bereits bei Juſtin, 
daß in dem dritten dieſer Gebete die Einſetzungsworte recitirt 
wurden; und bei Irenäus und Tertullian und Cyprian, daß 
in demſelben auch der heilige Geiſt angerufen und das Vater 
unſer gebetet ward. Nicht minder fanden wir bei Cyprian, 
daß das erſte unter dieſen Gebeten identiſch ſei mit dem ſpä— 
terhin „die Präfation“ genannten Gebet. Die dann folgende 
Handlung der Austheilung betreffend, fanden wir bereits die 
Eingangsformel Sancta sanctis, die Poſtcommunion, und Spu— 
ren davon, daß bereits am Schluſſe der Gemeinde der Segen 
ertheilt ward. Dies Alles finden wir nun hier im Weſent— 
lichen wieder. Sehen wir nemlich von dem nicht mit in die 
Liturgie gehörenden Gebete ab, welches der Biſchof ſtill für 
ſich ſprechen ſoll, ſo haben wir erſt die Präfation, deren In— 
halt, wie wir nachher ſehen werden, ganz dem für die Wohl— 
thaten der Schöpfung dankenden Gebete Juſtins entſpricht. 
Weiter finden wir dann freilich in unſerer Quelle nicht wie 
bei Juſtin zwei Gebete, ein für die Wohlthaten der Erlöſung 
dankendes und ein zur Confecration gehöriges, ſondern wir 
finden nur Ein zweites Gebet. Aber dieſes Eine zweite Ge— 
bet faßt den ganzen Inhalt des zweiten und dritten Gebetes 
bei Juſtin in ſich zuſammen: es dankt erſt für die Wohltha— 
ten der Erlöſung, und giebt dann alles zur Conſecration 
Gehörige, nemlich die Recitation der Einſetzungsworte und 
die Epikleſis des heiligen Geiſtes. Auch in dem Act der 
Austheilung finden wir das Sancta sanctis, die Poſtcommu— 
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nion, und die Benediction wieder. Es fehlt nur das Vater 
unſer bei der Confecration, von deſſen Gebrauche wir aber 
auch bei Juſtin keine Spur fanden. Es iſt dies indeſſen eine 
provincielle Abweichung. Dagegen finden wir nun aber 
Mehreres, was uns mehr oder weniger neu iſt. Abgeſehen 
nemlich von dem weniger wichtigen Waſchen der Hände, ſo 
wie davon, daß uns hier als während der Austheilung zu 
ſingende Geſänge das „Einer iſt heilig“, das große Gloria, 
und der 34te Pſalm genannt werden, während wir bisher 
nur im Allgemeinen gehört haben, daß man unter der Aus- 
theilung Pſalmen und Hymnen fang, finden wir hier erſtens 
den Friedenskuß an die Spitze der Abendmahlshandlung ge— 
ſtellt, zweitens unmittelbar nach den Einſetzungsworten und 
vor der Epikleſe des heiligen Geiſtes eine Aufopferung des 
confecrirten Brodes und Weins, und endlich als Anhang zu 
dem Conſecrationsgebet Fürbitten für Alles und Alle und 
namentlich auch für die Todten. In dieſen hinzugekommenen 
Stücken liegt nun aber der Vollzug der ſeit Cyprian aufge— 
kommenen neuen Ideen. Denn dieſe Stellung des Friedens- 
kuſſes, der ſonſt den Aet der Darbringung der Gebete und 
Opfer abſchloß, iſt, wie wir bereits geſehen haben, eine Folge 
davon, daß dieſer Aet der Darbringung aufgelöſt und mit 
dem Abendmahlsact verſchmolzen ward. Es iſt dabei zu be— 
merken, daß die Stellung des Friedenskuſſes hier noch wieder 
anders als im zweiten Buche der apoſtoliſchen Conſtitutionen 
iſt. An letzterer Stelle Cf. oben I, 470) erſcheint der Frie— 
denskuß doch immer noch mit dem allgemeinen Kirchengebet 
verbunden, obgleich an ſeiner Spitze; hier dagegen erſcheint 
er vom Kirchengebet ganz getrennt als Eröffnung des Abend— 
mahlsactes überhaupt. Die Aufopferung aber des Brodes 
und Weins geſchieht mit den Worten: „Gedenkend alſo ſeines 
(Chriſti) Leidens, und Todes und ſeiner Auferſtehung von 
den Todten und ſeines Eingangs in den Himmel und ſeiner 
künftigen zweiten Erſcheinung, da er in Herrlichkeit und Macht 
kommen wird zu richten die Lebendigen und die Todten und 
einem Jeglichen zu geben nach ſeinen Werken, opfern wir 
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dir, unſerem Herrn und Gotte, nach ſeinem Befehl dieſes 
Brod und dieſen Kelch, dir durch ihn dafür dankend, daß du 
uns gewürdigt haſt vor dir zu ſtehen und dir prieſterlich zu 
dienen.“ Dieſe Worte werden geſprochen unmittelbar nach 
den Einſetzungsworten, mit denſelben durch 1 Cor. 11, 26 
verknüpft, alſo nachdem die Confecration geſchehen iſt. Mite 
hin iſt es nicht mehr ſchlecht Brod und Wein, es ſind auch 
nicht mehr die primitiae creaturarum nach alter Anſchauung, 
ſondern es ſind des Herrn Leib und Blut ſelbſt, ja es iſt 
nach den dabei geſprochenen Worten der geſtorbene und auf— 
erſtandene und verklärte Herr Selber, welcher in dem Brod 
und Wein geopfert wird. Hier iſt alſo der directe, dürre 
Ausdruck für die Opfertheorie im Abendmahl. Endlich haben 
wir bisher nicht gefunden, daß nach der Conſecration Für— 
bitten dargebracht wären. Aber wenn das Abendmahl ein 
Opfer, ja das rechte, ſühnende, meritoriſche, ſatisfactoriſche 
Opfer war, ſo war es natürlich und nothwendig, daß die 
Fürbitten gerade im Zuſammenhange mit dieſem Opfer und 
auf daſſelbe ſich begründend, alſo nach der Conſecration und 
Aufopferung geſchahen. So wiederholt denn unſere Liturgie 
die ganze Reihe der Fürbitten, die ſie ſchon am Schluſſe der 
Katechumenenmeſſe hat thun laſſen, im Abendmahlsaet noch 
einmal, hebt dabei namentlich auch die Fürbitten für alle 
Geſtorbenen, Patriarchen, Propheten u. ſ. w. bis zu den 
geſtorbenen Gemeindegliedern heraus, ſtellt dieſe Fürbitten 
in unmittelbarer Folge gleich hinter die Einſetzungsworte und 
die Aufopferung des Sacramentes und die Epikleſe des hei— 
ligen Geiſtes, und bedient ſich dabei nicht allein der Formel 
„wir bitten dich für“, ſondern auch der Formel „wir opfern 
dir für“. 

Mit der Anordnung der missa fidelium in unſerer iz 
turgie ſtimmen im Weſentlichen auch die kurze Angabe des 
19ten Canon des Concil zu Laodicea und Cyrillus von Je— 
ruſalem überein. Nach dem Laodiceniſchen Canon tft die Ab— 
folge dieſe: ein ſtilles Gebet — zwei laute Gebete — Friedens- 
kuß — Austheilung. Da iſt der Friedenskuß noch weiter, bis 
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vor die Austheilung hin verſchoben; er ſchließt da das Abend— 
mahlsopfer ab, wie er ehemals das Opfer der Gebete und 
Gaben abſchloß. Dieſe Stellung des Friedenskuſſes, die in 
den abendländiſchen Liturgieen nicht ohne Analogieen iſt, findet 
ſich ſonſt in orientaliſchen Liturgieen nicht. Im Uebrigen 
ſtimmt dieſe Anordnung mit der unſerer Quelle überein, denn 
das erſte ſtille Gebet iſt das Gebet, welches auch nach unſerer 
Quelle der Prieſter für ſich ſprechen ſoll, das zweite Gebet 
iſt die Präfation, und das dritte iſt das ſowohl die Dank— 
ſagung für die Wohlthaten der Erlöſung, als auch die Con— 
fecration enthaltende Gebet. — Cyrillus von Jeruſalem giebt 
in ſeiner fünften myſtagogiſchen Katecheſe die Abfolge der 
missa ſidelium ſo an: die Prieſter waſchen ſich die Hände — 
der Diacon fordert zum Friedenskuß auf — Friedenskuß — 
Präfation mit dem Sanctus — Epikleſe des heiligen Geiſtes 
— Fürgebet für die Lebenden und Todten — Vater unſer — 
die Gemeinde reſpondirt Amen — Sancta sanctis — das 
„Einer iſt heilig“ — Austheilung, während Pf. 34 geſungen 
wird — Poſtcommunion. Da ſind die Abweichungen nur 
unbedeutend: das Händewaſchen geht dem Friedenskuß voran, 
weil es als eine bloß vorbereitende Handlung betrachtet wird; 
und daß von dem ganzen Conſecrationsgebet nur die Epikleſis 
des heiligen Geiſtes erwähnt wird, iſt nur ſcheinbar, denn 
es wird von den Einſetzungsworten und im Zuſammenhange 
damit von der ganzen Anamneſe Chriſti nur darum geſchwie— 


gen, weil Cyrillus hievon bereits beſonders in der vierten 


myſtagogiſchen Katecheſe geſprochen hat. Dagegen läßt Cyrillus 
das Vater unſer beten, und zwar als Abſchluß der Fürbitten. 
Ferner wird nur das „Einer iſt heilig“, nicht das große 
Gloria geſungen. Endlich wird der Segensertheilung am 
Schluſſe nicht erwähnt. Alle dieſe Abweichungen ſind, mit 
Ausnahme des Gebrauchs des Vater unſer, unbedeutend, und 
namentlich in prineipieller Beziehung irrelevant. 

Vorſtehende allgemeine Bemerkungen über die missa 
ſidelium der griechiſchen Liturgieen aus dem Aten Jahrhun— 
dert werden ſich uns weiter beſtätigen, wenn wir nun auch 
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noch die einzelnen Beſtandtheile derſelben näher ins Auge 
faſſen. 

Die missa fidelium der apoſtoliſchen Conſtitutionen zer— 
fällt in drei Abſchnitte: einen vorbereitenden, der bis zur 
Präfation, ausſchließlich, verläuft; den der eigentlichen Action, 
der mit der Präfation anfängt und mit den Fürbitten ſchließt; 
und den Act der Austheilung mit dem Schluß. Dieſe Ein— 
theilung iſt ſo durch die Natur der Sache gegeben, daß alle 
ſpäteren Liturgieen ſie auch haben. 

Der einleitende Act fängt bei unſerer Liturgie nach der 
üblichen Salutation mit dem Friedenskuß an. Die Formel, 
mit welcher der Diacon dazu auffordert, lautet hier: „Grüßet 
einander mit dem heiligen Kuß“. Bei Cyrillus lautet ſie: 
„Nehmet einander auf, und küſſet einander.“ Die Vorſchrift 
unſerer Liturgie, daß die Geiſtlichen ſich unter einander küſſen 
ſollen, und die Gemeinglieder unter einander, hat auch der 
gte Laodiceniſche Canon. Cyrillus pracifirt die Bedeutung 
des Friedenskuſſes dahin, daß er das Zeichen der gegenſeiti— 
gen Einigung der Gemüther und des gegenſeitigen völligen 
Vergebens und Vergeſſens ſei. Die Art, wie die Gemeinde 
ſich dann zur Abendmahlshandlung ordnet, kennen wir ſchon 
aus dem 2ten Buche der apoſtoliſchen Conſtitutionen. Das 
Schließen der Thüren hängt ſelbſtredend mit der Arcandisci— 
plin zuſammen. Ueber das Händewaſchen der fungirenden 
Geiſtlichen, das wir hier und bei Cyrillus zuerſt finden, ſagt 
Letzterer, daß es ein Symbol der Reinigkeit von Sünden ſei. 
Es erklärt ſich aus den levitiſchen Waſchungen, welche auch 
die a. t. Prieſter vor Beginn des Opfers mit ſich vornehmen 
mußten. Wenig ſpäter bildete ſich in der griechiſchen Kirche 
die Sitte, daß auch die Laien ſich beim Eintritt in die Kirche 
die Hände wuſchen. Wenn unſere Liturgie erſt nach allem 
bisher Beſprochenen die Aufforderung hat, daß kein Katechu— 
mene anweſend, daß nicht Einer wider den Anderen ſein, daß 
man ſich zum Opfern geſtellen ſolle, ſo iſt das ungefüge und 
eine Spur der Unordnungen, welche durch die Zerreißung 
des Acts der Darbringung in der Liturgie entſtanden. Denn 
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die Aufforderung, daß kein Katechumene u. ſ. w. anweſend, 
und daß Keiner wider den Anderen ſein ſolle, hätte vor den 
Friedenskuß gehört, wenn man den Friedenskuß doch einmal 
an die Spitze des Abendmahlsactes ſtellte. Nach dieſer Auf— 
forderung läßt unſere Quelle die Gaben zum Altar bringen, 
aber ein beſonderes Darbringungsgebet über den Gaben hat 
ſie nicht, dies Gebet iſt bei ihr noch nach alter Weiſe die 
Präfation ſelbſt. Daß Diaconen mit Fliegenwedeln am Altar 
ſtehen, um die Fliegen zu verſcheuchen, iſt eine von dem 
wärmeren Klima Syriens geforderte Einrichtung. Das ſtille 
Gebet finden wir in unſerer Quelle und in dem laodiceniſchen 
Canon zum erſten Male vor. Später werden wir finden, 
daß das ſtille Gebet des Prieſters im Intereſſe der Opfer— 
theorie verwendet wird, nemlich um anzuzeigen, daß der 
Prieſter da nicht mit der Gemeinde, ſondern vielmehr für ſie 
als facerdotaler Snterceffor bete. In unſerer Quelle dagegen, 
welche noch den vollen Begriff des Gemeindegottesdienſtes 
feſthält, iſt dies ſtille Gebet vielmehr ein Gebet, welches der 
Prieſter für ſich thut, ein Gebet der Selbſtvorbereitung des 
Geiſtlichen für das bevorſtehende heilige Geſchäft. Schon 
oben haben wir aus Andeutungen bei Tertullian und Cyprian, 
ſo wie daraus daß die Neophyten weiße Kleider trugen, ver— 
muthen müſſen, daß es für die Geiſtlichen ſchon vor dem 
Aten Jahrhundert eine Amtstracht gab. Daß ſeit dem Anfange 
des Aten Jahrhunderts die Geiſtlichen in der Function eine 
Amtstracht, und zwar eine ſehr glänzende trugen, ſteht feſt: 
Conſtantin der Große ſchenkte dem Biſchof Makarius von 
Jeruſalem eine prächtige Stola !); nach unſerer Quelle ſoll 
der Biſchof rAgprody S perevdss vor dem Altar ſtehen. 
Daß bei der Feſtſtellung dieſer Kleidung die Amtskleidung 
der a. t. Hohenprieſter und Prieſter vielfach zum Vorbilde 
gedient hat, daß die Amtskleider zur Bezeichnung der ver— 
ſchiedenen clericalen Abſtufungen dienen, daß die Farben der 
Kleidungsſtücke und die Varietäten des Anzuges felbft ſich 


) Theodoret. hist, eccles, II, 27. 
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nach den verſchiedenen Kirchenjahrszeiten und Amtshandlun— 
gen richten, iſt bekannt. Nicht bloß die Amtskleidung über— 
haupt, ſondern auch die einzelnen Amtskleidungsſtücke und 
deren einzelne Ornamente haben urſprünglich ihre Bedeutung, 
ſymboliſiren einzelne Momente des Sacerdotium. Aber 
einer Seits iſt dieſe Symbolik häufig ins Kleinliche und Spie— 
lende gegangen; anderer Seits hat die ſpätere Liturgik ſich 
in myſtiſche Deutungen der einzelnen Beſtandtheile der Amts— 
kleidung weit verloren, welche Deutungen dann wieder auf 
die Einrichtung der Amtskleidung und auf das Anlegen der— 
ſelben rückgewirkt haben. Wir halten es daher nicht für 
lohnend genug, auf dieſe weitläuftige Geſchichte der Amts— 
kleidung näher einzugehen. Wer mehr darüber zu erfahren 
wünſcht, wird anderswo finden, was er ſucht ). Daß die 
Chriſten ſich ſelbſt beim Beten, Eſſen mit dem Kreuze zeichne— 
ten, leſen wir ſchon beim Tertullian. Weiter geſchah es, daß 
man die Täuflinge, die Ordinanden damit bezeichnete. Noch 
weiter ward es Sitte, daß der Biſchof, wenn er die Gemeinde 
ſegnete, das Zeichen des Kreuzes gegen ſie machte; ſo in 
unſerer Quelle. Demnächſt übertrug man es von den Per— 
ſonen auch auf die Sachen: die Bekreuzung der Abend— 
mahlselemente und des Taufwaſſers kennt ſchon Chryſoſto— 
mus ). Und als man ſpäter anfing auch andere Dinge zu 
benediciren, und ſolche Benediction nach dem Begriff der 
Conſecration geſtaltete, ward Alles mit dem Kreuzeszeichen 
ſignirt, was irgendwie aus dem weltlichen Gebrauche her— 
ausgenommen und in geiſtlichen Gebrauch geſtellt, oder mit 
geiſtlichen Kräften erfüllt werden ſollte. Es faſſen ſich in 
dieſer signatio crucis die Begriffe der Exoreiſation und der 
Unterſtellung unter chriſtliche Lebensmächte zuſammen. 

Sehen wir nun noch den Verlauf des einleitenden Acts 
im Ganzen an, ſo finden wir in demſelben Vornahmen von 


1) Z. B. bei Daniel a. a. O. IV, 375 ff. Auguſti a. a. O. XI, 
304 ff. Kurtz Kirchengeſch. I, b, 354 ff. 
2) Demonstr. quod Christus sit Deus, cap. 9. 
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zweierlei Art: auf der einen Seite den Friedenskuß und die 
Darbringung der Gaben, auf der anderen Seite das Hände— 
waſchen des Geiſtlichen, ſein Vortreten vor den Altar, ſein 
ſtilles Gebet, ſein Ankleiden. Offenbar aber faſſen ſich beide 
Seiten in Einem Zwecke zuſammen: durch die mit dem Frie— 
denskuſſe eröffnete Darbringung der Gaben wird das Abend— 
mahl ſelbſt vorbereitet, denn es werden dadurch die Abend⸗ 
mahlselemente herbeigeſchafft, und durch das Händewaſchen 
u. ſ. w. bereitet ſich der Geiſtliche ſelbſt für das Abendmahls— 
opferwerk vor. Alſo: das Offertorium in dieſer corrumpirten 
Geſtalt iſt zu einem das Abendmahl einleitenden Act gewor— 
den, in welchem das Opfer und der opfernde Prieſter für 
das bevorſtehende Opferwerk vorbereitet werden. 

Ehe wir nun zu dem Aͤet der eigentlichen Action über— 
gehen, müſſen wir hier noch über die weitere e 
der Gabendarbringung das Nöthige einſchalten. 

Wir haben geſehen, wie von Anfang die Gemeinde in 
jedem Sonntagsgottesdienſte Gaben brachte, wie man aus 
dieſen Gaben nicht allein das zum gemeinſamen Mahle 
Nöthige, ſondern auch die Abendmahlselemente nahm; wie es 
bei dieſer Darbringung von Gaben und bei dem Nehmen 
der Abendmahlselemente aus denſelben auch dann noch ver— 
blieb, als die gemeinſamen Mahle von dem Abendmahl ge— 
trennt wurden; wie aber die Gabendarbringung eine andere 
Stelle als früher erhielt, zum Abendmahl gezogen, mit dem 
zur Hand nehmen des Brods und Weins combinirt ward; 
und wie endlich ſchon bei Tertullian, noch deutlicher aber bei 
Cyprian ſich Spuren davon zeigten, daß nicht mehr in jedem 
Abendmahlsgottesdienſte von der Gemeinde Gaben dargebracht 
wurden. Dieſe Anzeichen mehren ſich nun ſeitdem von allen 
Seiten her. Dieſe Gaben waren bisher für die Unterhaltung 
der Kirchen, Kirchendiener und Armen gebraucht worden. 
Seitdem aber die Kirche Staatskirche geworden war, und 
damit das Recht gewonnen hatte, Vermögen und Grundbeſitz 
zu erwerben, ging ſie natürlich auf Fundirung der Kirchen 
und Kirchenämter und Wohlthätigkeitsſtiftungen aus. Wie 
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das Kirchengut anwuchs, erhellt ſchon daraus, daß bereits 
das Concil zu Nicäa) und nach demſelben viele Concilien 
dem von Kirchendienern mit Kirchengut betriebenen Wucher 
entgegentreten müſſen. Schon die Concilien zu Antiochien 2) 
v. J. 341, zu Sardica ) v. J. 344 reden von umfänglichem 
Ländereibeſitz der Kirchen; geradezu enorm muß man ſich das 
Kirchenvermögen der damaligen Zeit denken, wenn man lieſt, 
welche Verſchwendung mit kirchlichem Gut auf dem Concil 
zu Chalcedon v. J. 451 dem Biſchofe Ibas von Edeſſa und 
dem von ihm begünſtigten Biſchofe Daniel Schuld gegeben 
ward. Und nicht bloß für den Unterhalt der Kirchen und 
Kirchendiener, ſondern auch für den der Armen, der Fremden, 
ſorgte man durch Fundirung: man baute und fundirte Armen— 
häuſer, Fremdenhäuſer u. ſ. w.“). Davon war aber die 
nothwendige Folge, daß die bisherige Weiſe des ſonntäglichen 
Collectirens fortan weder genügte, noch auch ſo nöthig war. 
Freilich verblieb es dabei, daß die Gemeinden zur Kirche 
gaben; die Mittel zur Fundirung kamen ja zunächſt dadurch 
zuſammen. Aber für's Erſte fixirten ſich dieſe Abgaben der 
Gemeinden für die kirchlichen Zwecke je mehr und mehr. 
Wir haben geſehen, wie ſchon Cyprian auf den Zehnten hin— 
wirkt, und wie darnach die 7 erſten Bücher der apoſtoliſchen 
Conſtitutionen die Erſtlinge und Zehnten von den Chriſten, 
aber noch unter Schwankungen, verlangen. Das B8te Buch 
aber fordert nun ſchon ganz poſitiv, daß die Erſtlinge zur 
Erhaltung der Biſchöfe, Presbyter und Diaconen, und die 
Zehnten zur Erhaltung der übrigen Cleriker, Wittwen, Ar— 
men gegeben werden ſollen ?). Je mehr aber die Abgaben 
der Gemeinde alſo fixirt wurden, um ſo mehr mußten mit 
der Freiwilligkeit die Opfergaben in Abgang kommen. Auch 
ließen ſich dieſe Zehntlieferungen, ſchon der Form nach, nicht 


1) Can. 17. * 
2) Can. 25. 

an 12 

4) Conc. Chalced. can. 10, 

8)" Cap. 30. 
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alle im Gottesdienſt überbringen: man konnte doch nicht 
Thiere, Heu und Stroh in den Abendmahlsact bringen. 
Zwar läßt die Liturgie des Sten Buchs der Conſtitutionen 
noch für „Diejenigen, welche die Opfer und die Erſtlinge 
darbringen“, beten. Aber der Zte und Ate unter den apoſto— 
liſchen Canones verordnen ſchon ganz beſtimmt, daß Milch, 
Honig, Cider, Vögel, Thiere, Bohnen und dergleichen nie— 
mals auf den Altar gebracht werden ſollen; nur Sangen 
oder Trauben (weil ſie zu den Abendmahlselementen in Be— 
ziehung ftehen) mag man, wie auch Oel zum Leuchter und 
Weihrauch auf den Altar bringen; alle andern Erſtlinge von 
der Ernte aber ſollen den Biſchöfen und Presbytern ins 
Haus gebracht werden. Demgemäß hat denn auch das Ste 
Buch der Conſtitutionen ſchon ) ein über den Erſtlingen, 
wenn ſie dargebracht werden, zu ſprechendes Dankgebet, das 
aber jedenfalls nicht im Gottesdienſt geſprochen werden ſoll, 
weil es nicht innerhalb der Liturgie mitgetheilt wird, und 
auch auf das Abendmahl in keiner Weiſe Bezug nimmt. So 
beſchränkte ſich natürlich das Opfern im Gottesdienſt je mehr 
und mehr auf das Darbringen bloß von Brod und Wein. 
Denn weiter blieb es nun zwar Sitte, daß die Glieder der 
Gemeinden auch außer den regelmäßigen Abgaben zur Kirche 
ſchenkten. Aber dieſe chriſtliche Mildthätigkeit lenkte ſich in 
andere Bahnen: man machte Vermächtniſſe, Schenkungen, 
Stiftungen. In den Acten des Concils zu Chalcedon, eben 
in jenen Anklagen gegen den Ibas leſen wir von beträcht— 
lichen Vermächtniſſen und Schenkungen in Baar und in 
Liegenſchaften. Auch hörte die Stetigkeit in der Wohlthätig— 
keitsübung auf: der meritorifde Werth, den man den Schen— 
kungen beilegte, einer Seits und anderer Seits die Ausbil— 
dung des Kirchenjahres hatten die Folge, daß man am lieb— 
ſten die Faſtenzeit, um Vergebung ſeiner Sünden zu erlangen, 
und die Feſtzeiten, um ſeinen Dank zu bezeugen, mit ſolchen 
Erweiſungen chriſtlicher Freigebigkeit bezeichnete. Und die 
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Kirchenlehrer ſelbſt empfahlen Solches ). Die Folge mußte 
ſein, daß die Oblationen an den gewöhnlichen Sonntagen 
ceſſirten. Ein anderer Grund, der das Aufhören der Obla— 
tionen erwirken mußte, war die Vermehrung der Abendmahls— 
gottesdienſte und die Folge davon, daß dieſe Gottesdienſte 
häufig wenig beſucht wurden. Zwar hat die griechiſche Kirche 
an dieſem Punkte niemals das Uebermaaß der römiſchen er— 
reicht: ſie hat wenigſtens feſtgehalten, daß in Einer Kirche 
auch nur täglich Ein Mal Meſſe geleſen werden ſolle. Aber 
bis zum täglichen Abendmahlsgottesdienſt iſt ſie auch fortge— 
gangen, und ſo iſt es auch bei ihr nothwendig dahin gekom— 
men, daß oftmals nur der Prieſter und der Diacon und die 
niederen Kirchendiener beim Abendmahlsgottesdienſte zugegen 
ſind. Die Concilien haben mit aller Macht dagegen gekämpft. 
Der 2te Canon des Concils zu Antiochien v. J. 341 und 
der gte unter den apoſtoliſchen Canones bedrohen Diejenigen 
mit der Excommunication, welche nur zu den Lectionen in 
die Kirche kommen und vor dem Gemeindegebet und der Com— 
munion weggehen. Sie wollen alſo noch den ſteten Abend— 
mahlsgenuß feſthalten. Aber nicht einmal den ſonntäglichen 
Kirchenbeſuch vermögen fie aufrecht zu erhalten: der Ute 
Canon des Concils zu Sardica v. J. 344 muß ſich begnit- 
gen, Diejenigen mit Excommunication zu bedrohen, welche 
nicht wenigſtens den je dritten Sonntag die Kirche beſuchten. 
So klagt denn ſchon Chryſoſtomus vielfach in ſeinen Homi— 
lieen über ſpärlichen Abendmahlsgenuß. Und Pſeudo-Am— 
broſius erzählt uns bereits unter ernſtem Tadel, wie es im 
Orient allgemeine Sitte ſei, nur Ein Mal im Jahre zu com— 
municiren 2): Si quotidianus est panis, cur post annum illum 
sumis, quemadmodum Graeci in Oriente facere cousue- 
verunt? Stand es aber fo, fo konnte unmöglich alle Sonn— 
tage, geſchweige denn alle Wochentage, eine communictrende 
Gemeinde vorhanden fein; man mußte ſich, wie auch der Ste 


1) Z. B. Ambrofius Expos. in ps. 118. v. 105. Auguſtinus Serm. 
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unter den apoſtoliſchen Canones thut, begnügen, die fungt- 
renden Geiſtlichen zum jedesmaligen Abendmahlsgenuß anzu— 
halten. War aber keine communieirende Gemeinde da, ſo 
konnte auch keine Gemeinde Oblationen bringen; und waren 
die fungirenden Geiſtlichen zugleich die einzigen Communici— 
renden, ſo mußten ſie auch die einzigen Opfernden ſein; und 
es mußte ſo ſchon von dieſer Seite her dahin kommen, daß 
nicht mehr die Gemeinde, ſondern die fungirenden Geiſtlichen 
das zum Abendmahl an Brod und Wein Nöthige darbrachten. 

Dieſe Verhältniſſe entwickelten ſich laut den beigebrachten 
Zeugniſſen im Orient bereits im Laufe des Aten Jahrhunderts 
bis in den Anfang des Sten hinein. Die Liturgie des achten 
Buchs der apoſtoliſchen Conſtitutionen hat die Oblationen 
noch: ſie läßt im allgemeinen Kirchengebet nach der Predigt 
„für Diejenigen, welche in der heiligen Kirche Frucht bringen 
(xaprogopobytwy) und den Bedürftigen die Almoſen geben, 
und für Diejenigen, welche die Opfer und die Erſtlinge dem 
Herrn unſerem Gott darbringen“, beten, und nachher nach 
Ertheilung des Friedenskuſſes unmittelbar vor der Präfation 
ſchreibt ſie vor: „und wenn dies geſchehen iſt, bringen die 
Diaconen die Gaben zu dem Biſchofe zum Altar“. Da ſind 
die Oblationen zwar nicht mehr mit dem allgemeinen Kirchen— 
gebet verbunden; von dieſer alten Einrichtung iſt nur noch 
die nachher verſchwindende Spur vorhanden, daß im allge— 
meinen Kirchengebet nach der Predigt der Opfernden gedacht 
wird; aber vorhanden ſind ſie noch: im Anfange des Abend— 
mahlsactes ſammeln die Diaconen die Gaben der Gemeinde 
ein, und bringen ſie dem Geiſtlichen zum Altar. Noch deut— 
licher bezeugt uns das Vorhandenſein der Oblationen das 
Concil zu Gangra (das jedenfalls vor dem Coneil zu An— 
tiochien 341 ftatt gehabt haben muß), wenn es in ſeinem 
7ten und Sten Canon verordnet, daß die kirchlichen Gaben 
(xapnogoptas x E¼eands), die zur Verſorgung der Armen 
dienen, und ähnliche Handreichungen nicht „außerhalb der 
Kirche“ gegeben und angenommen werden ſollen. Da ſehen 
wir deutlich, daß noch nicht bloß Brod und Wein, ſondern 
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mit denfelben noch andere Gaben dargebracht wurden, aber 
auch daß man ſchon anfing dies außerhalb des Gottesdienſtes 
zu thun. Cyrillus geht in ſeiner Sten myſtagogiſchen Kate— 
cheſe wie auf Vieles ſo auch darauf, wo die Abendmahls— 
elemente her kommen, gar nicht ein, und es iſt über dieſen 
Punkt aus ihm Nichts zu entnehmen. Aber nun finden wir 
auch bald im 7ten und 8ten apoſtoliſchen Canon, wie ſchon 
erwähnt, die Vorſchrift, daß nur Brod und Wein auf den 
Altar kommen ſollen. Und eine weitere Notiz gewähren uns 
die Acten des Coneils zu Chalcedon v. J. 451, in denen 
gelegentlich der erwähnten Beſchwerden gegen den Biſchof 
Ibas von Edeſſa als Klage gegen den Ibas erzählt wird: 
an einem Märtyrerfeſte ſei nur weniger und ſehr ſchlechter 
Wein zum Conſecriren und Austheilen auf den Altar ge— 
bracht, die Kirchendiener hätten erſt hingehen und aus einem 
Weinhauſe ſechs Krüge ſchlechten Weins kaufen müſſen, und 
dies ſei doch um ſo mehr zu tadeln, als die Geiſtlichen ſelbſt 
immer einen guten Wein hätten und tränken. Hieraus geht 
hervor, daß der Wein und folglich auch das Brod zum Abend— 
mahl wenigſtens in jenen ſyriſchen Kirchen ſchon damals 
nicht mehr von der Gemeinde dargebracht, ſondern von den 
Geiſtlichen geliefert wurde. In der griechiſchen Kirche kam 
es alſo ſchon im Laufe des Sten Jahrhunderts nicht bloß 
dahin, daß die Oblationen ſich auf Brod und Wein be— 
ſchränkten, ſondern auch dahin, daß dieſelben nicht mehr von 
der Gemeinde, ſondern von den Geiſtlichen für die Gemeinde 
dargebracht wurden. 

Kehren wir nach dieſer Digreſſion zu unſerer Liturgie 
des Sten Buchs der apoſtoliſchen Conſtitutionen zurück, ſo 
geſtaltet ſich in ihr die eigentliche Action zweitheilig: der erſte 
Theil umfaßt die Präfation mit dem Sanctus; der zweite 
läuft von dem Dankgebet für die Wohlthaten der Erlöſung 
bis zu den Fürbitten und dem allgemeinen Kirchengebet. 

Unter den einzelnen Stücken hat die Präfation hier wie 
auch ſchon bei Cyprian den nemlichen Bau, den fie auch noch 
bei uns hat: daß ſie ein Wechſelgebet zwiſchen dem Geiſtlichen 
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und der Gemeinde iſt; daß nach der Salutation und ihrem 
Reſpons der Geiſtliche das Sursum corda intonirt, worauf 
die Gemeinde Habemus ad dominum antwortet; daß der 
Geiſtliche zum Dankſagen auffordert, worauf die Gemeinde 
erwiedert, daß das „würdig und recht“ ſei; und daß dann 
der Geiſtliche das Präfationsgebet ſpricht, welches regelmäßig 
mit den Worten „Wahrlich, würdig und recht iſt es“ anhebt, 
und mit der Aufforderung mit allen Engeln und Erzengeln 
den Lobgeſang zu ſingen ſchließt, worauf die Gemeinde das 
Sanctus ſingt. Der Inhalt dieſes Präfationsgebetes iſt 
bei den apoſtoliſchen Conſtitutionen durchaus ein Gebet des 
Dankes für die Wohlthaten der Schöpfung: der allein un— 
erſchaffene Gott wird geprieſen, daß er durch ſeinen ewigen 
Sohn Alles, die Engelwelt und dieſe Welt, Himmel, Erde, 
Luft, Feuer, Meer, Pflanzenreich und Thierreich, Zeiten und 
Jahreslauf geſchaffen hat und erhält; daß er in ſolche Welt 
und Ende den Menſchen geſetzt und ihn ausgerüſtet hat; 
und daß er das Menſchengeſchlecht geführt, daß er den Men— 
ſchen in das Paradies geſetzt, ſelbſt den gefallenen nicht gar 
verworfen, vielmehr erhalten und durch ſeine Verheißung auf— 
gerichtet, ſein Geſchlecht vermehrt, die Böſen getragen und 
der Guten ſich angenommen, die Sünder durch die Sünd— 
fluth vernichtet, aber den Noah erhalten, Leben und Nahrung 
und Geſetze geſchenkt, zum Beſten Aller Iſrael erwählt und 
in ſein Land geführt hat. Das Alles wird auf Grund der 
Schöpfungsgeſchichte u. ſ. w. ſehr wortreich ansgeführt, ſo 
daß dies Präfationsgebet, wie überhaupt die älteſten Präfa— 
tionsgebete, ſehr lang iſtz dabei wird ſelbſt da, wo von der 
Erwählung und Führung Iſraels die Rede iſt, alles eigent— 
lich Heilsgeſchichtliche vermieden, weil dies in die Dankſagung 
für die Wohlthaten der Erlöſung gehören würde, und es 
werden nur die dem regnum naturae angehörigen göttlichen 
Wohlthaten aufgezählt. Dieſer Inhalt des Präfationsgebets 
weicht von dem Inhalte unſerer Präfationen ab: bei uns 
wie ſchon von frühe her in der abendländiſchen Kirche hat 
die Präfation durchaus die alte urſprüngliche Form behalten, 
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aber den Inhalt verändert; fie iſt nicht mehr das Dankgebet für 
die Wohlthaten der Schöpfung, ſondern das Dankgebet für die 
Wohlthaten der Erlöſung. In den apoſtoliſchen Conſtitutionen 
dagegen erſcheint die Präfation nicht bloß der Form ſondern auch 
dem Inhalte nach in ihrer urſprünglichen Art. Urſprünglich war, 
wie wir geſehen haben, die Präfation das Gebet, durch welches 
Gotte vor dem gemeinſamen Mahle über den dargebrachten Ga— 
ben als den Repräſentanten alles Deſſen, was der Menſch durch 
Gottes Gnade in dieſem Leben hat und iſt, für ſolche ſeine 
Wohlthaten der Schöpfung Dank geſagt wurde. Als nun 
die gemeinſamen Mahle wegfielen, trat freilich die Darbrin— 
gung der Gaben in den Abendmahlsact ſelbſt hinein, eröff— 
nete denſelben, aber es ward nun doch noch über denſelben 
jenes Dankgebet, die Präfation geſprochen, weil man vor der 
Hand immer noch in dieſen Gaben jene Repräſentanten dieſer 
göttlichen Wohlthaten ſah. Dieſe Vorausſetzung beſteht nun 
zwar in der Liturgie der apoſtoliſchen Conſtitutionen nicht 
mehr ſo ganz; die Anſchauung, daß die nicht conſecrirten 
Elemente die primitiae creaturarum, die Repräſentanten aller 
trockenen und flüſſigen Nahrung ſeien, iſt hier ſchon zurück— 
getreten gegen die andere, die in ihnen eben die Abendmahls— 
elemente ſieht und ihre Abendmahlsbeſtimmung auch ſchon 
vor der Conſecration anticipirt. Gleichwohl behält die Prä— 
fation aus traditioneller Gewohnheit noch den alten Inhalt, 
der Dankſagung für die Wohlthaten der Schöpfung bei. Ja 
ſelbſt die ſpäteren griechiſchen Liturgieen bis auf den heutigen 
Tag, obgleich fie je länger je mehr die Lehre vom Opfer im 
Abendmahl durchführen, laſſen der Präfation dennoch nicht 
nur die alte Form, ſondern auch jenen alten urſprünglichen 
Inhalt der Dankſagung für die Wohlthaten der Schöpfung. 
Cyrillus beſchreibt die Präfation ſo, daß jedes Wort ſeiner 
Beſchreibung auf die Präfation der apoſtoliſchen Conſtitutio— 
nen paßt; nur ſtatt der Formel “dvw cov vav hat Cyrillus 
“Avw tds xapdlas, 

Das Sanctus beruht bekanntlich auf Jeſ. 6, 3. In 
den apoſtoliſchen Conſtitutionen lautet es noch: „Heilig, heilig, 
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heilig ift der Herr Bebaoth; Himmel und Erde find ſeiner Ehre 
voll; geprieſen fet er in Ewigkeit, Amen.“ Cyrillus hat gar nur: 
„Heilig, heilig, heilig iſt der Herr Zebaoth.“ Die Idee des Sane— 
tus iſt, wie ſeine Worte beſagen und Cyrillus ausdrücklich aus 
ſpricht, die, daß in dieſem Lobgeſang der Seraphim die Gemeinde 
Gottes auf Erden mit allen Engeln und Erzengeln, mit dem 
ganzen himmliſchen Heer zum Lobe Gottes zuſammenſtimmen 
ſoll. Die ſpätere Hinzufügung der Stelle Matth. 21, 9 iſt 
durch den Gedanken veranlaßt, daß in dem bevorſtehenden 
Abendmahl allerdings der Herr ſelber und perſönlich zu ſei— 
nem Volke kommt; er wird mit dieſem Lobgeſang, wie einſt, 
von ſeinem Volke empfangen. Alſo, Engel und Menſchen 
heißen den in ſeinem Sacrament kommenden Herrn willkommen. 

Das Dankgebet für die Wohlthaten der Erlöſung knüpft 
der Prieſter nach unſerer Liturgie unmittelbar an das von 
der Gemeinde geſungene Sanctus an, indem er fortfahrt: 
„Denn wahrlich heilig biſt du; heilig iſt aber auch dein ein— 
geborner Sohn, welcher u. ſ. w.“ und nun folgt eine aus— 
führliche, dem Lebenslauf des Erlöſers bis zur Himmelfahrt 
folgende Aufzählung der Heilsthaten, welche mit den Worten 
ſchließt: „Gedenkend alſo Deſſen was er für uns gelitten hat, 
danken wir dir, allmächtiger Gott, nicht ſo Viel wir ſollten, 
aber ſo Viel wir können, und erfüllen ſein Gebot, denn in 
der Nacht, da er verrathen ward u. ſ. w.“; womit denn die 
Recitation der Einſetzungsworte beginnt. 

Die Recitation der Einſetzungsworte lautet in unſerer 
Liturgie: „Denn in der Nacht da er verrathen ward, nahm 
er Brod in ſeine heiligen und untadelhaften Hände, blickte auf zu 
dir, ſeinem Gott und Vater, brach's, und gab's ſeinen Jün— 
gern, indem er ſprach: Dies iſt das Myſterium des neuen 
Teſtaments, nehmet von demſelben, eſſet, das iſt mein Leib, 
der für Viele gebrochen wird zur Vergebung der Sünden; 
gleicherweiſe auch den Kelch, miſchte denſelben aus Waſſer 
und Wein, ſegnete und gab ihn ihnen, indem er ſprach: Trin— 
ket Alle daraus, dies iſt mein Blut, das für Viele vergoſſen 
wird zur Vergebung der Sünden; ſolches thut zu meinem 
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Gedächtniß; denn 1 Cor. 11, 26.“ Wir ſehen, daß hier die 
Einſetzungsworte nicht wörtlich genau nach den n. t. Quellen 
recitirt, ſondern erzählungsweiſe, mit Zuſätzen, und paraphra— 
ſirend referirt werden. Dies geſchieht nun auch in allen 
ſpäteren griechiſchen Liturgieen auf dieſelbe Weiſe, nur in theil— 
weiſe noch verſtärktem Grade. Wir ſehen hier nebenbei, daß 
auch hier der Wein mit Waſſer gemiſcht ward. Dabei iſt 
die griechiſche Kirche auch geblieben, und hat es ſogar auf 
dem 2ten Trullaniſchen Concil v. J. 692 kirchlich firirt, gegen 
die armeniſche Kirche, welche reinen Wein gebraucht, um (mo— 
nophyſitiſch) die Eine Natur Chriſti anzuzeigen. 

An die Einſetzungsworte knüpft die Liturgie der apoſto— 
liſchen Conſtitutionen die Stelle 1 Cor. 11, 26 an, und geht 
damit zur Aufopferung des Sacraments über. Die Formel 
derſelben haben wir bereits mitgetheilt. Dieſe Formel ſagt 
nur, daß das Opfer zum Dank dargebracht werde; die ſpä— 
teren Formeln aber, z. B. die der Liturgie des Jacobus, 
ſagen, daß es zur Vergebung der Sünden und zur Gewäh— 
rung aller Güter dargebracht werde. 

Unmittelbar auf die Aufopferung folgt die Epikleſe des 
heiligen Geiſtes, mit folgenden Worten: „und wir bitten 
dich, daß du gnädig herabſeheſt auf dieſe dir vorliegenden 
Gaben, du bedürfnißloſer Gott, fie dir wohlgefallen laſſeſt 
zur Ehre deines Chriſt, und deinen heiligen Geiſt auf dieſes 
Opfer, den Zeugen der Leiden des Herrn Jeſu, herabſendeſt, 
damit er dieſes Brod als den Leib deines Chriſt und die— 
ſen Kelch als Blut deines Chriſt erweiſe, auf daß die 
davon Genießenden zur Frömmigkeit geſtärkt, der Verge— 
bung der Sünden theilhaftig, vom Teufel und ſeinem 
Irrthum erlöſt, vom heiligen Geiſte erfüllt, deines Chriſt 
würdig werden, und das ewige Leben erlangen, indem du 
mit ihnen verſöhnt wirſt, allmächtiger Herr.“ Hier lautet alſo 
die invocatio spiritus sancti noch ganz fo, wie wir fie bei 
Irenäus u. ſ. w. fanden: es ſoll der heilige Geiſt einer 
Seits ſich an dem Werk der Dreieinigkeit zur Conſecration 
betheiligen und die Gaben als Sacrament „erweiſen“, und 
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anderer Seits dieſelben an den Genießenden ſegnen. In dieſer 
Weiſe kannte auch das frühere Abendland die Epikleſe des heiligen 
Geiſtes: wir fanden fie bereits bei Irenäus, wir werden ſie 
noch weiterhin bei der galliſchen Kirche wieder finden. Aber 
die abendländiſche Kirche hat ſpäter dieſelbe ganz aufgegeben, 
und die griechiſche Kirche hat ihre Bedeutung weſentlich 
modificirt. Alle ſpäteren griechiſchen Liturgieen nemlich haben 
die Epikleſe des heiligen Geiſtes, und zwar an derſelben 
Stelle, an welcher die Liturgie der apoſtoliſchen Conſtitutionen 
ſie hat. Auch haben die Formeln derſelben bei allen Litur— 
gieen denſelben Gedankengang, und meiſt ziemlich dieſelben 
Worte. Nur an Einem Puncte gehen die ſpäteren Liturgieen 
weſentlich über die älteſten hinaus: während in den apoſto— 
liſchen Conſtitutionen der heilige Geiſt darum angerufen wird, 
daß er das Brod als Leib, den Kelch als Blut Chriſti „er— 
weiſe“ Cdnogyyyn), wird er in allen ſpäteren Liturgieen darum 
angerufen, daß er das Brod zum Leibe, den Kelch zum Blute 
Chriſti „mache“ Cxoeqon); und die Liturgie des Chryſoſtomus 
fügt dann, die Verwandlungslehre hineinziehend, noch die 
Worte „ſie verwandelnd CuetaPodwv) durch deinen heiligen 
Geiſt“ hinzu. Man kann nicht, wie römiſcher Seits wohl 
geſchehen iſt, der griechiſchen Kirche nachſagen, daß ſie den 
Einſetzungsworten für die Conſecration gar kein Gewicht bei— 
lege, ſondern Alles von der invocatio sp. s. abhängig mache. 
Dem ſtehen die beſtimmteſten Erklärungen ihrer Kirchenlehrer 
entgegen, welche die griechiſche Kirche nie desavouirt hat. 
So ſagt z. B. Chryſoſtomus: „Laſſet uns allewege Gotte 
glauben und ihm nicht widerſtreiten, auch wenn unſerem 
Sinn und Gedanken ſinnlos ſcheint, was er ſagt. Nament— 
lich in den Myſterien laßt uns ſo thun, nicht nur auf das 
was vor uns liegt blickend, ſondern auch ſeine Worte feſthal— 
tend. Denn durch ſeine Worte können wir nicht getäuſcht 
werden, unſer Sinn iſt leicht zu täuſchen, jene können nicht 
falſch ſein. Weil er ſomit geſagt hat: Dies iſt mein Leib, 
darum laßt uns nicht zweifeln, ſondern glauben, und mit 
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geiſtlichen Augen es erfaſſen )“. Er erkennt ſonach die Bez 
deutung der Einſetzungsworte, dieſes Befehlwortes des Herrn, 
für die Conſecration vollſtändig an. Aber ſo viel liegt aller— 
dings in jenen Formeln der Liturgieen, daß dieſelben neben 
den Einſetzungsworten auch die Anrufung des heiligen Gei— 
ſtes nöthig finden. Der griechiſchen Kirche iſt die Conſecra— 
tion, oder richtiger die Verwandlung der materia terrestris 
in die materia coelestis ein Werk aller dreier Perſonen der 
heiligen Dreieinigkeit. Darum müſſen nun aber auch bei 
der Conſecration alle drei angerufen werden: der Vater wird 
in der Präfation, dem Dankgebet für die Wohlthaten der 
Schöpfung, der Sohn wird in dem Dankgebet für die Wohl— 
thaten der Erlöſung, zu welchem die Bezugnahme auf die 
Einſetzungsworte weſentlich gehört, und der heilige Geiſt wird 
in der Epikleſe des heiligen Geiſtes angerufen. Demnach 
wird die Conſecration allerdings erſt mit und nach der Epi— 
kleſe des heiligen Geiſtes perfect, aber ſie wird nicht bloß 
durch dieſe, ſondern nur durch dieſe und durch die Epikleſe 
des Vaters und des Sohnes fertig. Dies iſt die Anſchauung 
der griechiſchen Kirche. Und dieſe Anſchauung trägt ſchon 
Cyrillus vollſtändig und deutlich vor; „Wir rufen“, ſagt er, 
„den gütigen Gott an, daß er den heiligen Geiſt auf die 
vorliegenden Gaben herabſende, damit er das Brod zum 
Leibe, den Wein zum Blute Chriſti mache (Ro); denn 
überhaupt Alles, was der heilige Geiſt berührt, das iſt gehei— 
ligt und verwandelt.“ Aber er erklärt auch: „vor der heili— 
gen Anrufung der anzubetenden Dreieinigkeit ſind 
Brod und Wein der Euchariſtie ſchlecht Brod und Wein; 
nach geſchehener Anrufung aber wird das Brod Leib und 
der Wein Blut Chriſti?).“ Hier iſt es alſo nicht die Anru— 
fung des heiligen Geiſtes allein, welche die Verwandlung 
wirkt, ſondern ſie iſt nur das Complement zu den beiden an— 
dern Anrufungen des Vaters und des Sohnes. In dieſe 
Anſchauung der griechiſchen Kirche iſt nun die abendländiſche 


1) Hom. LX. ad popul. Antioch. 
2) Catech. mystag. V, 7. I, 7. 
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nicht eingegangen; die römiſche Kirche hat im Gegenſatze 
gegen dieſelbe ſchon frühe die Epikleſe des heiligen Geiſtes 
aus ihrer Liturgie entfernt, vielleicht nie in dieſelbe aufge— 
nommen ); nach dem Beiſpiele der römiſchen haben dann 
auch die andern abendländiſchen Kirchen, welche theilweiſe, 
z. B. die galliſche, die Epikleſe des heiligen Geiſtes hatten, 
dieſelbe aus ihren Liturgieen entfernt; und noch ſpäter iſt 
dann auch dieſe Epikleſe des heiligen Geiſtes unter die zwiſchen 
der römiſchen und griechiſchen Kirche ſchwebenden Streitpuncte 
aufgenommen worden. 

Einſchaltungsweiſe, da wir hier von der Conſecration 
reden, iſt hier noch einer anderen Eigenthümlichkeit der grie— 
chiſchen Kirche zu erwähnen. Als man anfing, der Quadra— 
geſima mehr Geſtalt zu geben, ſchien es unpaſſend, an den 
Faſtentagen die Conſecration vorzunehmen, da dieſelbe als 
ein Act chriſtlicher Freude der höchſten Art erſchien. Nun 
waren aber in der Quadrageſima alle Tage, mit Ausnahme 
der Sonntage und der Sonnabende, Faſtentage. Demnach 
verordnete das Conctl zu Laodicea in ſeinem 49ten Canon: 
daß „man in der Quadrageſima nur am Sonntage und am 
Sabbath das Brod opfern ſolle“. Man durfte mithin an 
dieſen Tagen der Faſten nicht conſeeriren. Auf der andern 
Seite aber ward, wie wir nachher ſehen werden, die Forde— 
rung, daß täglich Meſſe gehalten werden müſſe, in der Kirche 
immer allgemeiner. So wählte man das Auskunftsmittel, 
daß man, wenn man am Sonntage in der Faſtenzeit Meſſe 
hielt, gleich ſo viel Brod und Wein, als für die kommenden 
Wochen- und Faſtentage erforderlich war, mit conſecrirte, 
daſſelbe aufbewahrte, und mit dieſen praesanctificatis (apon⸗ 
yaopevors) an den folgenden Wochentagen Meſſe hielt. Man 
that dies dann in den Vespern dieſer Tage. Wann dieſe 
Sitte ſich gebildet hat, läßt ſich nicht genau feſtſtellen, aber 


) Wir würden dieſes Letztere behaupten, wenn ſich nicht im Sa— 
cramentarium Leonianum in einem Gebete die Worte fänden: Sancti 
spiritus operante virtute sacrificium nostrum corpus et sanguis 
est ipsius sacerdotis. 
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das Trullaniſche Concil findet ſie ſchon vor, und ſtellt ſie 
durch ſeine Verordnung im 52 ten Canon dahin feſt: „daß die 
missa praesanctificatorum G tov mpony:aopevear Aettovpyia) an 
allen Faſtentagen der heiligen Quadrageſima, mit Ausnahme 
des Sonnabends, des Sonntags und des Feſtes Annuncia- 
tionis, celebrirt werden ſolle“. Seitdem iſt dieſe Sitte in 
der griechiſchen Kirche allgemein. Es bildete ſich nothwendig 
auch eine beſondere Liturgie dafür ). 

Unmittelbar an die Anrufung des heiligen Geiſtes knüpft 
unſere Liturgie die Fürbitten. Denn nun liegt das Opfer 
vor; und über demſelben ſteigen die Gebete empor, durch die 
ſühnende und verdienſtliche Kraft deſſelben der Erhörung ge— 
wiß: em dig Svotas e tH LacpH napaxalépev tov edu, 
ſagt Cyrillus ). In unſerer Liturgie haben dieſe Fürbitten 
dieſe Form: Erſt ſpricht der Prieſter in einem längeren Ge— 
bete die ganze Reihe der Fürbitten; wir haben die Gegen— 
ſtände dieſer Fürbitten oben einzeln angegeben. Auf dieſes 
Fürgebet des Prieſters ſpricht die Gemeinde das Amen. Nach— 
dem aber der Prieſter alſo fürgebetet hat, nimmt die Gemeinde 
ſolch Fürgebet auf, und bringt auch ihrer Seits dieſelben 
Fürbitten vor Gott: der Diacon tritt vor, der Prieſter hebt 
mit der Salutation an, der Diacon ſpricht die einzelnen Für— 
bitten vor, und die Gemeinde reſpondirt auf jede einzelne 
mit ihrem Kyrie eleiſon, zum Schluſſe aber faßt dann wieder 
der Prieſter das Gebet der Gemeinde in einem Gebet zuſam— 
men, welches in die Bitte um würdigen Genuß des Sacra— 
ments ausgeht und fo zu dem Act der Austheilung überleitet. 
Es iſt hier wohl zu bemerken und ſehr ſinnvoll, daß die An— 
ordnung dieſes allgemeinen Kirchengebets gerade die umge— 
kehrte von der Anordnung des allgemeinen Kirchengebets in 
der Katechumenenmeſſe iſt: in dem Kirchengebet der Katechu— 
menenmeſſe hebt die Gemeinde an fürzubitten, und der Prie— 
ſter faßt die Gebete derſelben zuſammen, und trägt ſie in 


) Abgedruckt bei Daniel a. a. O. IV, 439. 
2) Catech. mystag. V, 8. 
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ſeiner mittleriſchen Eigenſchaft Gott vor; in dem Kirchen— 
gebet nach dem Opfer des Sacraments hebt der opfernde 
Prieſter an über dem gebrachten Opfer fürzubitten, und die 
Gemeinde nimmt die Fürbitten aus ſeinem Munde und eig— 
net ſie ſich an. Man darf alſo nicht mit Rheinwald ) und 
Daniel 2) dafür halten, daß die Einſchaltung des Kirchen— 
gebetes an dieſer Stelle eine Corruption ſei; davon iſt nur 
fo Viel wahr, daß allerdings das Kirchengebet erſt fpater,- 
durch die Opferidee an dieſe Stelle gekommen iſt; dieſe aber 
zugegeben hat Alles ſeine richtige Ordnung. Zu bemerken 
iſt übrigens noch, daß in dieſen Fürbitten, aber auch nur in 
den von dem Prieſter geſprochenen, häufig ſtatt der Formel 
„Wir bitten dich für“ die Formel „Wir opfern dir für“ 
gebraucht wird, im Hinblick auf das vorliegende geopferte 
Sacrament. Mit dieſen Fürbitten verbindet ſich dann immer 
die Verleſung der Diptychen, der Verzeichniſſe der Lebenden 
und Verſtorbenen, für welche für das Mal inſonderheit das 
Sacrament geopfert ſein ſollte. So Viel über das Formelle 
dieſer Fürbitten; es iſt aber auch über den Inhalt derſelben 
noch Einiges anzumerken. 

Schon unſere Liturgie betet in dieſen Fürbitten nicht 
bloß für die Lebenden, ſondern auch für die Verſtorbenen. 
Wir haben geſehen, daß man ſchon im vorigen Zeitraum 
dies in der beſtimmten Abſicht that, damit das Opfer den 
Verſtorbenen zur Seligkeit helfe. Das bezeugt uns denn 
auch an der Schwelle unſeres Zeitraums Cyrillus: wir 
opfern, ſagt er?), für die Verſtorbenen, peyicny dvnow 
mosbovtes tocaae tats Ho, ane dy 7 d snois advagepstat, 
tis Gy xa gomudecdrne mooxempeyyns Svotas, Er vertheidigt 
das auch: Wenn, fagt er, ein König Etliche, die ihn beleidigt, 
ins Exil geſchickt hätte, und nun ihre Angehörigen einen 
Kranz flöchten und denſelben dem Könige für die Beſtraften 


) A. a. O. S. 367, 

A. 3. O 

3) Catech. myst. V, 9. 10. cf. Epiph. haeres. 75, 7. Chrys. 
Hom. 41 in 1 Cor. 
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darbrächten, würde er ihnen nicht die Strafe erlaſſen? „Wir 
aber, wenn wir für die Verſtorbenen bitten, flechten nicht 
bloß einen Kranz; ſondern wir opfern den für unſre Sünden 
geſchlachteten Chriſtus, den gütigen Gott für ſie wie für uns 
verſöhnend.“ Dem gemäß bleibt denn die Fürbitte für die 
Verſtorbenen ſeitdem in der griechiſchen Kirche in allen Litur— 
gieen. Aber ſie ſtellt ſich doch in den ſpäteren Liturgieen 
anders als in den apoſtoliſchen Conſtitutionen. 

Bisher hatte man die Heiligen wohl hoch geehrt, auch 
ihnen eine größere Seligkeit als Anderen beigelegt, aber man 
hatte ſie noch nicht verehrt, ihnen noch keine mittleriſche Stel— 
lung als Sntercefforen zugeſchrieben, und daher auch fiir fie 
wie für andere Verſtorbene gebetet und Oblationen gebracht. 
Dieſen Standpunkt hält nun die Liturgie der apoſtoliſchen 
Conſtitutionen noch völlig feſt: ſie läßt „für“ die Propheten, 
Patriarchen, Heiligen in Einem Athem mit allen anderen Ver— 
ſtorbenen beten. Aber ſchon Cyrillus macht einen Unterſchied 
zwiſchen den Verſtorbenen: „Wir gedenken“, ſagt er, „auch 
der Verſtorbenen, zuerſt der Patriarchen, Propheten, Apoſtel, 
Märtyrer, damit Gott durch ihre Bitten und Ver— 
wendungen unſer Gebet annehme; dann auch für die 
verſtorbenen heiligen Väter und Biſchöfe und überhaupt Alle, 
welche unter uns gelebt haben, der Meinung, daß es den 
Seelen, für welche Angeſichts des vorliegenden Opfers gebetet 
wird, ein großer Gewinn fein werde)“. Es iſt hier weder 
Grund noch Möglichkeit, mit Bingham?) die Worte „damit 
Gott — annehme“ für eingeſchoben zu erklären: das würde 
doch ſtehen bleiben, daß hinſichtlich der Patriarchen u. ſ. w. 
ein bloßes „Gedenken der“, aber hinſichtlich der anderen Ver— 
ſtorbenen ein „Gedenken für“ ſtattfinden ſoll. Und gerade 
dies bezeichnet ganz genau die Stellung zur Sache, welche 
die griechiſche Kirche eingenommen und bis in ihre ſpäteſten 
Zeiten feſtgehalten hat. Denn allerdings ging ſeit dem Aten 


1) Catech. myst. V, 9. 
2) Origg. VI, 334. 
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Jahrhundert auch die griechiſche Kirche auf die Vorſtellung, 
daß die Heiligen Interceſſoren ſeien, immer voller und ent⸗ 
ſchiedener ein. Und dem zu Folge finden wir denn auch in 
denjenigen Liturgieen, welche ſpäter als die apoſtoliſchen Con— 
ſtitutionen ſind, durchweg, daß ſie von den Heiligen in den 
Fürbitten in Formeln reden, wie folgende in der jetzt ge— 
bräuchlichen Liturgie des Chryſoſtomus iſt: „wir opfern dir 
dies Opfer — für alle deine Heiligen, durch deren Bitten 
Gott uns anſehen wolle.“ Aber dazu daß die Heiligen 
geradezu angerufen wurden, wie in den abendländiſchen Li— 
turgieen und Litaneien, iſt es auch in den ſpäteſten griechi— 
ſchen Liturgieen nicht gekommen. Die griechiſche Kirche fand 
ſich durch die alten, directe Fürbitten für die Heiligen enthal— 
tenden Formeln gebunden, und wagte um ſo weniger zu den— 
ſelben in abſoluten Gegenſatz zu treten, als fic) ſchon frühe 
und gerade in der Zeit und an der Stelle, da man übrigens 
die Heiligenverehrung am eifrigſten vertrat, eine ſehr entſchie— 
dene Apologie dieſer Fürbitten für die Heiligen findet. Epi— 
phanius nemlich ſagt über dieſelben: xat yao dcxatwy nopeda 
THY pynpny xod be dpaptwioy, bnép eléas H dedusvoer bndo 
e xal moogyntov xa 
dnocbhwy e sbayyekcay πο paetbhoewy xat dpohoyntay énaxd- 
mwy 0& xal dvayopytwy xat navtds Te Tdypatos, ta Tov xboLov 
Hod Xpicdv dgopiowpey dnd tis ty av8ounwy céSews decd 
tis mds abtov tps xat ocBas adt@ do d. Die Kirche, 
will er ſagen, bringt auch für die Heiligen Fürbitten dar wie 
für die ſündigen Menſchen, um den Unterſchied des Herrn 
Jeſu als des allein Unſündlichen von allen und auch den 
heiligſten Menſchen ſcharf und beſtimmt hervortreten zu laſſen. 
Dieſem Argument hat die griechiſche Kirche, was die Liturgie 
betrifft, ſich gebeugt. Wir finden in den Liturgieen der Hei— 
ligen meiſtens mit Wendungen von halbem und unentſchiede— 
nem Sinne erwähnt. So z. B. gedenkt die nach dem Jaco— 
bus benannte Liturgie der Heiligen in den Fürbitten zwei 


1) Haeres. 75, 7. 
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Mal; aber das erſte Mal in der Wendung: Gedenke, Herr, 
unſerer der fungirenden Geiſtlichen, damit wir Gnade finden 
mit allen Heiligen, mit den Vorvätern, Vätern, Patriarchen, 
Propheten u. ſ. w.; und das zweite Mal in der Wendung: 
Gedenke auch der Rechtgläubigen von dem gerechten Abel an 
bis heute her, und laſſe ſie der Ruhe genießen in dem Lande 
der Lebendigen, in deinem Reiche, in der Freude des Para— 
dieſes, im Schooße Abrahams —, uns aber bewahre vor 
Sünden, damit wir zu gleichem Ende gelangen. Aehnlich 
alle ſpäteren Liturgieen. Da iſt denn auf der einen Seite 
den Heiligen alle Ehre erwieſen, es iſt nicht für ſie gebetet, 
nur daß Gott ihrer gedenke, wird erbeten, es iſt ihr Selig— 
keitszuſtand präſumirt; aber auf der anderen Seite iſt auch 
die Anrufung ihrer Interceſſion vermieden, es iſt nicht mehr 
als eine oommemoratio, fein ora pro nobis. Ja, nicht felz 
ten gehen die Wendungen der Liturgieen noch über dieſe Be— 
ſchränkung hinaus, und halten die alte Fürbitte für die Hei— 
ligen wörtlich feſt. Selbſt die Liturgie des Chryſoſtomus hat 
noch die Formel: „Auch opfern wir dir dieſen vernünftigen 
Gottesdienſt für die im Glauben Geſtorbenen, für die 
Vorväter, Väter, Patriarchen, Propheten — beſonders die 
heilige — Maria — den Täufer Johannes.“ Es ijt dies 
eben auch einer der Punkte, an welchem die griechiſche Kirche 
nicht die volle Conſequenz gezogen hat. 5 

Eine noch etwas andere Behandlung wird in den ſpäte— 
ren Liturgieen der Maria zu Theil. Die Liturgie der apo— 
ſtoliſchen Conſtitutionen erwähnt derſelben noch gar nicht be— 
ſonders. Es iſt bekannt, daß die frühere Zeit die Maria 
nicht anders als alle Heiligen ſtellte. Aber ſeit den 
monophyſitiſchen Streitigkeiten hob ſich die Stellung der 
Bedtoxos weſentlich vor den anderen Heiligen heraus. Dies 
prägt ſich nun in den ſpäteren Liturgieen auf folgende Weiſe 
aus: Wenn in den Fürbitten der Prieſter der Heiligen erwähnt 
hat, wie immer in ſtillem Gebet, ſo erhebt er dann ſeine 
Stimme, und ruft laut: „beſonders der heiligen, unbefleckten 
u. ſ. w. Gottesgebärerin und ewigen Jungfrau Maria“, und 
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dann ſingen einſchaltungsweiſe die Gemeinde oder der Chor 
oder Beide der Maria einen Hymnus, worauf es denn in 
der Reihe der Fürbitten weiter geht. So haben es von der 
nach dem Jacobus benannten Liturgie an alle. 

Die Liturgie der apoſtoliſchen Conſtitutionen hat das 
Vater unſer gar nicht, wie auch Juſtinus. Alle andern grie— 
chiſchen Liturgieen haben es. Auch haben es alle Liturgieen 
der orthodoxen griechiſchen Kirche am Ende und als Abſchluß 
der Fürbitten nach der Aufopferung und Epikleſe. Und wer 
wollte läugnen, daß es da paſſend ſteht? Es iſt das Gebet 
der Kinder Gottes, die ſich damit, bittend und der Erhörung 
gewiß, in des Vaters Schooß legen; und dies Gebet wird 
an dieſe Stelle geſetzt in der Abſicht, daß in demſelben Alles 
was Einzelnes vorher in der Action von der Präfation an 
gebetet worden, noch einmal zuſammengefaßt werden ſoll. 
Dagegen ſtellen die Liturgieen der Kopten und Neſtorianer 
das Vater unſer hinter die fractio panis, alſo in den Act 
der Austheilung hinein; an dieſer Stelle hat es denn freilich 
die ganz andere Bedeutung, ein Ausdruck für Alles das zu 
ſein, was ein Chriſt betend in ſeinem Herzen bewegt, wenn 
er des Herrn Leib und Blut genießt. Welches aber auch die 
verſchiedene Bedeutung des Vater unſer je nach der ihm ge— 
gebenen verſchiedenen Stelle ſein möge, immer verbindet ſich 
damit noch die andere, daß die vierte Bitte vom Abendmahl 
verſtanden, und demzufolge das Vater unſer geradezu als 
eine Bitte um die Gaben des Abendmahls angeſehen wird. 
So fanden wir es ſchon bei Tertullian und Cyprian, und ſo 
erklärt es auch Cyrillus. Uebrigens geht immer dem Sprechen 
des Vater unſer ein einleitendes Wort, eine Bitte um ein 
freies Gewiſſen und ein reines Herz zum Sprechen dieſes 
Kindesgebets, vorauf. So iſt es in allen griechiſchen Litur— 
gieen. Nachdem die Gemeinde das Vater unſer geſprochen, 
wiederholt nach den Liturgieen des Jacobus und Mareus der 
Prieſter die beiden letzten Bitten, und führt dieſelben zu 
einem Gebete um Bewahrung vor dem Uebel weiter aus. 
Dies Gebet heißt der Embolismus. Die jetzigen Liturgieen 
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der griechiſchen Kirche haben aber den Embolismus nicht 
mehr, ſondern laſſen den Prieſter nur die Dorologie wieder— 
holen. Das Sprechen des Vater unſer iſt Eins von dem 
Wenigen, was die heutige griechiſche Kirche der Gemeinde 
von activer Betheiligung an dem Gottesdienſt übrig ge— 
laſſen hat. N 

Der Act der Austheilung endlich verläuft in der Litur— 
gie der apoſtoliſchen Conſtitutionen — wir haben ihn oben 
bereits beſchrieben — ohne weitere Unterabtheilungen: das 
Sancta sanctis mit ſeinem Reſpons und dem großen Gloria 
bildet die Einleitung — dann folgt unter begleitendem Pſal— 
mengeſang die Austheilung und Nießung — und Poſtcom— 
munion, Benediction und Entlaſſung bilden den Schluß. 

Ehe wir an die Beſprechung der Einzelheiten gehen, 
ſchalten wir hier ein, was über die Abendmahlsgefäße und 
über das Aeußerliche der Abendmahlselemente zu bemerken 
iſt: Abendmahlsgefäße hatte die Kirche natürlich immer ge— 
habt. Zur Zeit des Chryſoſtomus hatte man aber bereits 
ſilberne, goldene, mit Edelſteinen beſetzte!). Daſſelbe erwähnt 
der 73te unter den apoſtoliſchen Canones, welcher zugleich 
jeden anderweiten Gebrauch dieſer Gefäße ſtreng verbietet. 
Wenn derſelbe Canon das heilige Gefäß ayeaod2v nennt, fo 
wird daraus zu ſchließen ſein, daß man die heiligen Gefäße 
ſchon damals wie auch die Kirchen weihte. — Die Griechen 
nehmen bis auf den heutigen Tag geſäuertes Brod, im 
Gegenſatze gegen die Römer. Wir haben bisher kein un— 
zweifelhaftes Zeugniß für den Gebrauch des ungeſäuerten 
Brodes in der alten Kirche gefunden, aber freilich auch keines 
für den Gebrauch des geſäuerten. Die Vertheidiger der Ur— 
ſprünglichkeit des ungeſäuerten Brodes werden immer das 
für ſich haben, daß der Gebrauch des ungeſäuerten Brodes 
bei der Einſetzung zweifellos iſt. Es ſcheint, als ob die 
morgenländiſche Kirche in ihrem Beſtreben, ſich des ihr immer 
nahe tretenden judaifirenden Weſens zu erwehren, wie 3 


1) Hom. 50 in Matth. cf. Hom. 80. 
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manchem Anderen ſo auch zu dem Gebrauche geſäuerten 
Brodes gekommen iſt, während die abendländiſche Kirche, der 
dieſer Gegenſatz ferner lag, ruhig bei dem traditionellen Ge— 
brauch des ungeſäuerten Brodes blieb. — Die Form des 
Brodes giebt ſchon Epiphanius) als die runde an. Jetzt 
gebraucht die griechiſche Kirche größere runde Brode, welche 
zerſchnitten werden. Man darf annehmen, daß dieſe Form 
— natürlich mit Ausnahme der ſymboliſchen Zeichen (der 
ſogenannten ogoays), welche man jetzt auf die Brode drückt 
— die urſprüngliche ijt, da die bei der Einſetzung gebrauch 
ten piep dieſelbe Form hatten. 

Betrachten wir nun die in dem Aet der Austheilung 
vorkommenden Einzelheiten, ſo iſt der Sinn des Sancta 
sanctis klar: es ſagt der Gemeinde, daß die Gaben des 
Abendmahls heilig und göttlich ſind, aber darum ihr auch 
nur in ſo fern zukommen, als ſie durch den Glauben an 
Chriſti Blut heilig iſt. Wir haben ſchon im Zten Jahrhun— 
dert Spuren von dieſer Formel gefunden; nun finden wir ſie 
bei den apoſtoliſchen Conſtitutionen und bei Cyrillus wieder, 
und ſeitdem ſtehend in allen griechiſchen Liturgieen. Die 
ſolenne Antwort auf dieſe Formel iſt das „Einer iſt heilig, 
Einer iſt Herr, Einer iſt Jeſus Chriſtus zur Ehre Gottes 
des Vaters, geprieſen in Ewigkeit, Amen.“ Aber die Faſſung 
dieſes Ant wortshymnus variirt. Bei Cyrillus lautet er: 
„Einer iſt heilig, Einer iſt Herr, Jeſus Chriſtus.“ Noch 
anders in den ſpäteren Liturgieen. Die Bedeutung dieſes 
Reſponſes ergiebt ſich leicht: durch das Sancta sanctis iſt die 
Gemeinde darauf hingeführt worden, daß ihr nur als der 
heiligen Antheil an den heiligen Gaben des Altars gebühre; 
darauf antwortet die Gemeiſde mit dem Hinweis auf Den, 
dem allein Heiligkeit zukommt und durch deſſen Gnade und 
Verdienſt allein dem Menſchen Heiligkeit beigelegt werden 
kann, aber auch beigelegt wird. 

Uebrigens iſt dies „Einer iſt heilig“ nicht mit dem Tris— 


1) Ancorat. cap. 57. 
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agion zu verwechſeln. Letzteres iſt, wie das gleichfalls nicht 
mit ihm zu verwechſelnde Sanctus, aus Sef. 6, 3 hervor— 
gebildet, aber viel jünger als das Sanctus. Es ſoll zur 
Zeit des Proclus, der von 434 bis 447 Biſchof von Con— 
ſtantinopel war, daſelbſt bei einem großen Erdbeben ein Jüng— 
ling in den Himmel verzückt ſein, daſelbſt dieſen Lobgeſang 
gehört, und ihn dem Volke gelehrt haben, welches dann durch 
Singen deſſelben das Gottesgericht des Erdbebens abwen— 
dete ). Jedenfalls findet ſich das Trisagion erſt ſeit Mitte 
des Sten Jahrhunderts. Wenn man früher Spuren deſſelben 
zu finden gemeint hat, ſo beruht das eben auf Verwechslung 
deſſelben mit dem Sanctus oder dem „Einer iſt heilig“. 
Uebrigens wird das Trisagion nie in der missa fidelium ge— 
braucht; Anfangs ſcheint es ſogar nur bei Proceffionen ge— 
braucht zu ſein; die ſpäteren griechiſchen Liturgieen verwenden 
es in der Katechumenenmeſſe bei der Ceremonie des feierlichen 
Umtragens des Evangelienbuchs. Das Trisagion der ortho— 
Doren griechiſchen Kirche lautet: %s 6 Beds, Au tozupds, 
doe addvatos, éhenoov fe. Dem der monophyfitifden 
Kirchen hat bekanntlich Petrus Gnapheus die Worte 4 
aravpwdels d ids eingeſchaltet. 

Unſere Liturgie läßt die Gemeinde nach dem „Einer iſt 
heilig“ noch das große Gloria (Gloria in excelsis, Hymnus 
angelicus) ſingen, aber allerdings nicht in der bei uns ge— 
bräuchlichen Faſſung, ſondern aus Luc. 2, 14 und Matth. 
21, 9 gebildet: „Ehre ſei Gott in der Höhe, und Friede auf 
Erden, und den Menſchen ein Wohlgefallen. Hoſiannah dem 
Sohne Davids, geprieſen ſei der da kommt in dem Namen 
des Herrn, als Herr Gott, und iſt uns erſchienen, Hoſtannah 
in der Höhe.“ Die Bedeutung dieſes ſo gefaßten Hymnus 
ergiebt ſich aus der Combination jener beiden Stellen: die— 
ſelben geben an, was die Engel oben und die Menſchen 
unten zu der Erſcheinung des Herrn ſagen; alſo iſt der aus 
ihnen componirte Hymnus der Willkommen, mit welchem 


1) Vgl. Rheinwald a. a. O. S. 267. 
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Engel und Menſchen das Kommen des Herrn begrüßen. Er 
wird daher allenthalben gebraucht werden können, wo der 
Herr im Begriff iſt, uns jene ſeine Verheißung zu halten, 
daß er alle Tage bis an der Welt Ende bei uns ſein, täglich 
in ſeinem Wort und Gacrament zu uns kommen will. In 
dieſem Sinne iſt er denn auch hier an der Spitze des Actes 
der Sacramentsaustheilung ganz paſſend gebraucht. Auch 
Chryſoſtomus wird den Gebrauch des großen Gloria an die— 
fer Stelle gekannt haben, wenn er") ſagt: edyapecavtes 
Aéyopev 06€a EY öh go de vu En vis edu, ev avdounors 
eddoxta. Die ſpätere griechiſche Kirche macht von dem großen 
Gloria nicht in der Meſſe, nur in den Metten Gebrauch. 
Wir fanden bereits (J, 459), daß bereits das 7ͤte Buch der 
apoſtoliſchen Conſtitutionen das große Gloria für das Mor— 
gengebet verwendet. 

Von einer Elevation und Adoration der confecrirten 
Hoſtie, ingleichen von einer fractio panis und von einer im- 
missio panis in calicem wiſſen unſere Liturgie und Cyrillus 
noch Nichts. Später hat auch die griechiſche Wie dieſe 
Dinge aufgenommen. 

Nach unſerer Quelle empfangen noch alle Andbeſenden 
das Sacrament; der gte apoſtoliſche Canon bedroht noch die— 
jenigen mit Excommunication, welche zur Predigt kommen, 
aber ohne Nießung weggehen. Wir haben aber geſehen, wie 
bald dies anders ward. Doch iſt es in der griechiſchen Kirche 
nie zur abſoluten Stillmeſſe gekommen, ſofern Wenige der 
fungirende Diacon es mit nehmen muß. 

Schon nach unſerer Quelle empfangen erſt alle zum 
Klerus gehörige Perfonen, und zwar nach dem 19ten laodi— 
ceniſchen Canon innerhalb des Altarplatzes. Den Laien brin— 
gen es nachher die Prieſter und Diaconen in das Schiff der 
Kirche, Erſterer das Brod, Letztere den Kelch. Wenn unſere 
Quelle auch die Diaconiſſinnen, Nonnen u. ſ. w. noch mit 
den Geiſtlichen communiciren läßt, fo verordnet dagegen der 


) Hom. 9 in Coloss. cf. Hom. 68 in Matth. 
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AXte laodiceniſche Canon, daß kein Weib den Altarplatz be— 
treten ſoll. Ein Diacon durfte nach dem 18ten nicäniſchen 
Canon nicht dem Presbyter das Abendmahl reichen, ſondern 
nur umgekehrt. Den Laien dagegen konnten die Diaconen 
das Abendmahl reichen, aber nach dem ten laodiceniſchen 
Canon auch nur den Kelch, nicht das Brod. Jetzt reicht nur 
der Prieſter. 

Zur Zeit unſerer Quelle ward den Laien wie den Geiſt— 
lichen erſt das Brod, dann der Wein gereicht. Das Brod 
ward mit der Hand empfangen. Cyrillus ſchreibt dafür ein 
ganzes Ceremoniell vor, damit nichts von dem heiligen Leibe 
verſchüttet werde: der Communicant ſoll die linke Hand wie 
einen Thron unter die rechte, die den König empfangen ſoll, 
ſtellen, alſo mit der hohlen Hand das Brod nehmen, mit 
demſelben die Augen berühren, um ſie zu heiligen, und dann 
es eſſen, ohne ein Bröckchen verloren gehen zu laſſen; dar— 
nach ſoll er gebückt xat todnw pοονν/t,ꝗieoανος xal asBdopatos 
zum Kelche treten, und wenn von der Flüſſigkeit Etwas an 
ſeinen Lippen hängen bleibt, ſoll er es mit den Fingern ab— 
nehmen und Augen, Stirn u. ſ. w. damit beſtreichen. Auch 
Chryſoſtomus giebt noch den Leib des Herrn den Communi— 
canten in die Hand ). Aber je mehr man ſich in die Lehre 
von der Verwandlung vertiefte, um ſo mehr mußte man an 
die Stelle der facramentalen Gegenwärtigkeit des Herrn im 
Abendmahl die ſinnliche Gegenwärtigkeit ſetzen, von welcher 
dann die Adoration des conſecrirten Brods und Weins, die 
unbeſtreitbar den obigen Worten des Cyrillus ſchon nahe liegt, 
nur die ſelbſtverſtändliche Folge war. Nun iſt freilich in der 
griechiſchen Kirche nicht jenes Uebermaaß von Oſtentation 
mit der Anbetung der Hoſtie getrieben worden, welches die 
römiſche Kirche ſich hat zu Schulden kommen laſſen. Aber 
die Anbetung der Hoſtie kennt ſie ſpäter doch auch. Und je 
mehr man hiemit Ernſt machte, um ſo mehr mußte die Angſt 
vor einem Verſchütten und Verlieren von Brocken oder Tropfen 
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des Sacraments, welche wir ſchon vor und bet Cyrillus 
finden, ſich ſteigern. So kam das in die Hand geben des 
Brodes auch in der griechiſchen Kirche in Abgang. Nur den 
Klerikern wird jetzt noch Brod und Wein getrennt und das 
Brod in die Hand gegeben. Den Laien aber giebt man von 
dem in den Kelch geworfenen und mit dem Wein geſättigten 
Brode mit einem Löffel in den Mund. 

Die Diſtributionsformeln ſind in der griechiſchen Kirche 
dem Wechſel unterworfen geweſen. Nach unſerer Liturgie 
lautet ſie o U Xptcé —— aia Xotsé, MotHotov Cs, und der 
Empfangende antwortet, wie ſchon bei Tertullian, Euſebius, 
Cyrillus, beide Male Amen. So haben es noch jetzt die 
Neſtorianer. Die ſpäteren Liturgieen haben andere Formeln. 

Die apoſtoliſchen Conſtitutionen und auch Cyrillus laſſen 
während der Austheilung den Pf. 34 ſingen, natürlich vor— 
zugsweiſe wegen der Worte „Schmecket und ſehet, wie freund— 
lich der Herr iſt“. Chryſoſtomus ) erwähnt auch des 145ten 
Pſalms. 

Daß nach ſtattgehabter Communion ein Dankgebet, die 
ſogenannte Poſtcommunion geſprochen wurde, haben wir ſchon 
früher geſehen, und liegt ja auch in der Natur der Sache. 
Auch Cyrillus ordnet ein ſolches an. 

Nach unſerer Quelle empfängt die Gemeinde, die com— 
municirt hat, nach der Poſtcommunion den biſchöflichen, prieſter— 
lichen Segen. Schon bei Cyprian fanden wir Spuren dieſer 
Benediction. Wir ſahen auch aus den erſten Büchern der 
apoſtoliſchen Conſtitutionen (J, 470), wie viel Gewicht auf 
dieſe Benediction gelegt ward. Seitdem haben nun alle 
griechiſchen Liturgieen die Schlußbenediction. Aber alle dieſe 
Benedictionsformeln haben das Eigenthümliche, daß ſie die 
Gebetsform haben, und daß niemals der aaronitiſche Segen 
Num. 6, den wir doch im 2ten Buche der apoſtoliſchen Con— 
ſtitutionen fanden, gebraucht wird. Uebrigens durften dieſe 


1) In Ps. CXILIV. 


83 


und andere Benedictionen nur der Biſchof und der Presbyter 
ertheilen, aber niemals der niedere Grad dem höheren ). 
Da dieſe Benediction die wichtigſte und feierlichſte iſt, 
fügen wir hier an, was überhaupt von Benedictionen zu 
ſagen iff, Wie wir ſchon früher (J, 474) geſehen haben, 
erſtrecken ſich die Benedictionen nicht allein auf Perſonen, 
ſondern auch auf Sachen. Erſtere knüpfen ſich dann theil— 
weiſe an andere kirchliche Handlungen an, z. B. an den 
Schluß des Gottesdienſtes, an die Taufe, an die Copulation 
u. ſ. w. Natürlich kennt die griechiſche Kirche dieſe Bene— 
Dictionen auch. Aber die Segensertheilung tritt nun weiter in 
der ſpäteren Kirche auch ſelbſtſtändig, als beſondere, fiir ſich 
beſtehende Handlung des Amtes auf: der Prieſter, namentlich 
der Biſchof ertheilt den mit ihm zuſammenkommenden Perſo— 
nen, Einzelnen oder Vielen zuſammen, in Privathäuſern und 
auf dem Felde und auf der Gaſſe den Segen. Auch dieſe 
Art von Benedictionen hat die griechiſche Kirche ſehr frühe 
angenommen. Schon bei Baſilius dem Großen ) und Chry— 
ſoſtomus ) iſt davon die Rede. Mit dieſen Benedictionen 
ſteht es nun aber dogmatiſch ganz anders, als mit den ſich 
an beſtimmte kirchliche Handlungen anſchließenden. Bei allem 
Segnen wollen vier Stücke unverrückt feſtgehalten ſein, wenn 
man damit nicht in die Irre gerathen will: daß Segnen 
nicht ein bloßes Gutes wünſchen, ſondern ein wirkliches Zu— 
theilen eines Gutes iſt; daß aller ſolcher Segen lediglich von 
Gott kommt; daß daher ein Menſch, wenn er ſegnen will, 
ein beſtimmtes Gotteswort haben muß, welches ein beſtimm— 
tes Gut enthält und dazu gegeben iſt, daß es den Menſchen 
durch Menſchen geſagt werde, damit ſie ſelbiges Gut dadurch 
empfangen; daß in dem Empfänger diejenigen Bedingung en 
vorhanden ſein müſſen, welche für dieſen beſtimmten Gottes— 
ſegen befähigen, weil ſonſt der Gottesſegen wohl Gottesſegen 
bleibt, aber nicht zum Segen an ihm wirkt. Wenn nun der 


1) Constitt. app. VIII, 28. 
2) Ad Amphiloch. cap. 27. 
3) Hom. XLY. in Melet. Hom. III. ad pop. Antioch, 
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Geiſtliche am Schluſſe des Gottesdienſtes über das im Wort und 
Sacrament ſo eben mit Gott geeinte Volk den für ſein Volk Num. 6 
gegebenen Segen ſpricht; oder wenn der Täufer den Täuf— 
ling auf Grund der Taufe und ihres Verheißungswortes 
ſegnet; oder wenn der Geiſtliche die Gottesworte von der 
Ehe auf die Copulanden legt u. ſ. w., ſo iſt da Alles in 
Ordnung, und die alſo Geſegneten empfangen wirklich, was 
die Segensworte lauten und ſagen, wofern in ihnen die Be— 
dingung dafür, nemlich der Glaube, vorhanden iſt. Sonach 
wird jede chriſtliche Kirche auf die Benedictionen der erfteren 
Art ſich nicht allein einlaſſen dürfen, ſondern auch müſſen 
und ſollen. Aber die Benedictionen jener zweiten Art haben 
eine ſolche Unterlage eines beſtimmten, gegebenen und aufzu— 
legenden Gotteswortes nicht. Vielmehr tritt in ihnen der 
Geiſtliche nicht als Verwalter des Worts und Sacraments, 
ſondern er tritt als Prieſter, als Mittler des zu Segnenden 
auf, und legt aus ſeiner mittleriſchen Machtfülle heraus dem— 
ſelben Gottes Segen bei. Dieſe Art zu ſegnen mithin, ent— 
ſprungen aus der Auffaſſung des Amts als sacerdotium, hat 
wie keinen Auftrag und keine Verheißung fo ee feine 
Wirkung. 

Auch die Benediction von Sachen iſt in der griechischen 
Kirche als äußerſt wichtig angeſehen. Bei dem Benedieiren 
(Segnen, Weihen) von Sachen ſind immer folgende Grund— 
ſätze grundleglich zu machen: daß alle Creatur Gottes gut 
iſt; daß aber der ſie gebrauchende Menſch ſie im Gebrauche 
immer der Eitelkeit unterwirft; daß daher allerdings der 
Chriſt nie und nimmer der Creatur gebrauchen ſoll und darf, 
ohne ſie, und ihren Gebrauch, und ſich ſelbſt in dieſem Ge— 
brauch zu heiligen; daß aber ſolches Heiligen durch nichts 
Anderes geſchehen kann und ſoll, als dadurch, daß der Chriſt 
nach 1 Tim. 4, 5 die Creatur unter Gebet nach Gottes 
Wort und Willen gebraucht. Von hier aus iſt ein Benedi— 
ciren der Creaturen, die der einzelne Chriſt oder die Chriſten— 
heit gebrauchen, allerdings gerechtfertigt, von dem Tiſchgebet 
über Speiſe und Trank an bis hin zu der Weihe von gottes— 
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dienſtlichen Localen und anderen Gegenſtänden. Aber dieſes 
Benediciren muß ſich nun auch in der durch obige Grund— 
ſätze gezogenen Schranke halten; es darf nicht in einer Weiſe 
geſchehen, daß z. B. zwiſchen einer Kirchweihe und dem Tiſch— 
gebet keine Gleichartigkeit mehr bleibt. Dagegen hat nun 
aber die alte, und auch die griechiſche Kirche dem Benedieiren 
von Dingen eine ganz andere dogmatiſche Unterlage gegeben: 
ſie hat für das Segnen und Weihen von Dingen das Vor— 
bild in dem Conſecriren des Brods und Weins im Abend— 
mahl geſehen, nach Letzterem die Wirkungen des Erſteren be— 
meſſen, und das Verfahren bei Erſterem eingerichtet. Schon 
Gregor von Nyſſa zieht dieſe verhängnißvolle Parallele ganz 
geradezu: „das Brod“, ſagt er, „iſt zu Anfang Brod, aber 
wenn das Myſterium (sc. der Confecration) es geheiligt hat, 
heißt und wird es Leib Chriſti; ſo werden der Altar, ſo das 
Oel, fo der Prieſter durch die Segnung Benediction) gehei— 
ligt)“. Und Cprillus ſagt von dem Oel des Chrisma 2): 
„Siehe zu, daß du es nicht für eine bloße Salbe hältſt. 
Denn wie das Brod der Cuchariftie nach der Epikleſe des 
heiligen Geiſtes nicht mehr gemeines Brod iſt, ſondern Leib 
Chriſti, ſo iſt auch dieſe heilige Salbe nicht mehr bloße oder, 
daß ich ſo ſage, gemeine Salbe, nachdem ſie benedieirt iſt, 
ſondern ſie iſt dann ein Chrisma Chriſti und des heiligen 
Geiſtes, durch die Gegenwart ſeiner Gottheit wirkſam ge— 
macht.“ Alſo, wie durch die Confecration mit dem Brod und 
Wein, mit der materia terrestris ſich die materia coelestis 
verbindet, ſo verbindet ſich auch durch die Benediction von 
Sachen mit der ereatürlichen Sache die Kraft der Gottheit 
ſelbſt. Dieſes Vertrauen auf die Kraft der Benedietion 
mußte ſich natürlich in dem Maaße ſteigern, als die An— 
ſchauungen der Kirche über die Wirkung der Conſecration 
von der unio sacramentalis zu der Lehre von der Verwand— 
lung vorſchritten. Freilich ſtellte ſich damit auch wieder eine 


) De baptismo Christi. 
2) Catech. mystag. III. 
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Art von Unterſchied her, ſofern nemlich die Abendmahlsele— 
mente durch die Conſecration verwandelt, die anderen bloß 
benedicirten Dinge durch die Benediction nicht in ihrer Sub— 
ſtanz verwandelt, nur mit geiſtlichen Kräften begabt wurden. 
Dieſer Unterſchied iſt denn auch von römiſchen Apologeten 
häufig geltend gemacht; aber es iſt auch bekannt genug, daß 
in der Praxis auf dieſen Unterſchied eben ſo Wenig als auf 
den von Anbetung und Verehrung der Heiligen ankommt. 
Allerdings fehlte es in dem Worte Gottes an jeglicher Voll— 
macht, in ſolcher Weiſe den Creaturen geiſtliche Kräfte beizu— 
legen; aber man fand auch hier in den Anſchauungen von 
prieſterlicher Machtvollkommenheit das Auskunftsmittel. Ja, 
dieſer gänzliche Mangel eines Gotteswortes, welches beſtimmte 
geiſtliche Kräfte als beſtimmten Dingen in beſtimmter Weiſe 
beizulegen bezeichnet hätte, gab aller Willkühr Raum: die 
prieſterliche Machtvollkommenheit konnte eben durch ihr Bene— 
dieiren ausrichten, was fie ſollte und wollte. Als man nun 
gar anfing, dem Abendmahl auch leibliche Wirkungen, z. B. 
zur Heilung, beizumeſſen — und wir haben davon ſchon bei 
Cyprian Spuren gefunden — da war es natürlich, daß die 
auf kein Gotteswort begründete und nach keinem Gotteswort 
bemeſſene Benediction auch nach dieſer Seite hin ausgebeutet 
wurde. So bildete ſich jenes Benedieiren von Waſſer, Salz, 
Oel, Feuer, Amuleten, Waffen u. ſ. w. u. ſ. w. Die Spuz 
ren davon traten uns, was die griechiſche Kirche betrifft, 
ſchon in den apoſtoliſchen Conſtitutionen !) entgegen, welche 
Anleitung geben, Oel und Waſſer zum Zweck der Heilung 
u. ſ. w. zu benediciren, Die Worte des Benedictionsgebetes 
lauten: „Heilige durch Chriſtum dieſes Waſſer und dieſes Oel 
im Namen Deſſen, der es herzugebracht hat, und gieb ihm 
Geſundheit wirkende, Krankheit vertreibende, die Dämonen 
verſcheuchende, aller ihrer Hinterliſt wehrende Kraft.“ Aus 
dieſer Formel tritt uns zugleich entgegen, was freilich nur 
eine nothwendige Conſequenz iſt, daß dieſe Art des Benedi— 


9) VIII, 29. 
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cirend auf die Vorausſetzung zurückleiten muß, als ob die 
Creatur Gottes nicht gut, ſondern verwerflich, in der Gewalt 
der böſen Geiſter fei, und erſt erorcifirt werden müſſe, um 
heilſame Kräfte aufzunehmen. Aus dieſer Stelle der apoſto— 
liſchen Conſtitutionen erſehen wir aber auch, was uns hier 
namentlich intereſſirt, daß dieſe Benedietionen nunmehr ſchon 
im Gottesdienſte vorgenommen wurden; denn es wird dabei 
verordnet, daß, wenn der Biſchof nicht beim Gottesdienſt an- 
weſend ſei, der Presbyter benediciren ſolle. 

Eine beſondere Aufmerkſamkeit verdient noch das Ver— 
fahren mit den übrigbleibenden Reſten der conſecrirten Ele— 
mente. Unſere Liturgie ſagt darüber nur, daß ſie in die 
Paſtophorieen (d. h. die Sacriſtei) zurückgebracht werden 
ſollen. Wir haben aber auch bereits geſehen, daß man von 
denſelben noch mehrfachen weiteren Gebrauch machte, weil 
man ann ahm, daß nach einmal geſchehener Conſecration den 
Elementen die ſacramentliche Kraft auch über den Gebrauch 
hinaus verbleibe. Cyrillus von Alexandrien ) ſagt darüber: 
„Es ſoll, wie ich höre, Manche geben, die zu behaupten wa— 
gen, daß die Euchariſtie den Empfangenden keine Heiligung 
geben könne, wenn ſie von einem Tage zum andern aufbe— 
wahrt werde. Wahrlich, die Solches behaupten, müſſen von 
Sinnen ſein. Denn Jeſus Chriſtus iſt keiner Corruption 
unterworfen, und ſein heiliger Leib unterliegt in keiner Weiſe 
der Veränderung; ſondern die Kraft und Wirkung der Con— 
ſecration und die lebendig machende Gnade, welche der Leib 
Chriſti immer in ſich enthält, iſt immerwährend und unver— 
änderlich.“ Die Lehre von der Verwandlung mußte aller— 
dings die Lehre von der unvergänglichen Kraft der einmal 
conſecrirten Elemente zur Folge haben. So machte man 
denn auch weiteren Gebrauch von denſelben. Schon Irenäus 
bezeugte uns, daß man fic) die confecrirten Elemente als 
Zeichen der Kirchengemeinſchaft zuſendete. Dieſer Gebrauch 
ward für die griechiſche Kirche durch den 14ten Laodiceniſchen 


) Ep. ad Calofyrium adv. Anthropomorphitas. 
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Canon verboten. Auch der andere, ſchon durch Suftin bez 
zeugte Gebrauch, daß man den nicht Anweſenden durch die 
Diaconen die Abendmahlsgaben zuſchickte, verlor ſich in dem 
Maaße, als das allſonntägliche Communiciren außer Uebung 
kam. Doch blieben immer noch einige andere Weiſen des 
Gebrauchs übrig. Die missa praesanctificatorum haben wir 
ſchon geſehen. Dazu kam die Krankencommunion: ſchon der 
13te nicäniſche Canon gebietet den Prieſtern, auf Verlangen 
den Kranken die Communion zu reichen; aber ſchon durch 
den S8ten laodiceniſchen Canon war es verboten, in Private 
häuſern zu confecriren, und fo geſchah dies auch bei der 
Communion der Kranken nicht, ſondern man gab ihnen von 
den aufbewahrten Reſten vorher conſecrirter Elemente. In 
der griechiſchen Kirche confecrirt man jetzt fogar nur am 
Grünen Donnerstag das für die Krankencommunionen im 
ganzen Jahr Nöthige. Natürlich ward aber auf dieſe oder 
andere Weiſe doch häufig nicht Alles verbraucht, und es 
fragte ſich nun, was damit anzufangen ſei. Dieſe Ueber— 
bleibſel einfach wegzulegen, war unmöglich, wenn ſie ihre 
ſacramentliche Dignität behielten, in des Herrn Leib und 
Blut verwandelt waren und blieben; vielmehr mußte die ſchon 
aus den oben angeführten Worten des Cyrillus hervorleuch— 
tende Angſt, daß bei der Nießung Etwas umkommen möge, 
ſich auch auf dieſe Ueberbleibſel erſtrecken. So bildeten ſich 
denn zunächſt verſchiedene locale Gewohnheiten. Die apoſto— 
liſchen Conſtitutionen ) verordnen, daß die Ueberbleibſel unter 
die anweſenden Prieſter und Kleriker vertheilt, und von dieſen 
natürlich verzehrt werden ſollen. In der alexandriniſchen 
Kirche wurden ſie nach dem 7ten Canon des Biſchofs Theo— 
philus von Alexandrien?) unter die Kleriker und Laien, die 
communicirt hatten, vertheilt. In Conſtantinopel wurden, wie 
Evagrius?) erzählt, jedes Mal wenn eine größere Menge 


1) VIII, 31. 
2) Vgl. Muratori Opp. XIII. P. 1. p. 446. 
3) Hist. eccles. IV, 36. 
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Brods und Weins übrig blieb, die Knaben aus der Ge— 
meinde herausgerufen, um ſie zu verzehren. In Jeruſalem 
wurden, wie Heſychius ) berichtet, die Ueberbleibſel von meh— 
reren Tagen angeſammelt, und dann verbrannt. Als ſpäter 
das Communiciren der Gemeinde mehr und mehr abnahm, 
faſt nur noch die fungirenden Kleriker genoſſen, bekam man 
die Sache mehr in die Gewalt: man confecrirte fo Wenig, 
daß man nicht Mehr übrig behielt, als man eben gebrauchte. 
Nun aber übertrug ſich der Gebrauch des Vertheilens auf 
etwas Anderes. Man hatte ſchon immer von den Gaben 
der opfernden Gemeinde nur einen Theil conſecrirt. Auch 
nachdem die Oblationen in Abgang gekommen waren, nahm 
man zur Abendmahlsfeier immer mehr Brod, als für den 
Abendmahlsgenuß erforderlich war; es dient dies überſchüſſige 
Brod, welches nicht confecrirt, ſondern nur geopfert wird, in 
der griechiſchen Meſſe zu Ceremonieen, die hier nicht inter— 
eſſiren. Auf dieſes überſchüſſige Opferbrod, das nicht mit 
confecrirt wird, übertrug man nun den Namen der Culogicen, 
den man ſonſt den Ueberbleibſeln der conſecrirten Elemente 
gegeben hatte; und dieſe Eulogieen vertheilte man dann am 
Ende des Gottesdienſtes unter die Gemeinde, und verſendete 
ſie als Zeichen der Kirchengemeinſchaft. Es iſt das etwas 
Aehnliches, als wenn die heutige römiſche Kirche den Wein, 
mit welchem der Kelch ausgeſpült wird, den Laien zu trinken 
giebt. a 

Schließen wir mit einem Rückblicke auf das Ganze die— 
ſer Liturgie des Sten Buchs der apoſtoliſchen Conſtitutionen, 
ſo müſſen wir ſagen, daß ſie im Allgemeinen noch dem Be— 
griffe des chriſtlichen Gemeindegottesdienſtes entſpricht: es 
iſt in ihr noch ziemlich Alles auf die Austheilung des Worts 
und Sacraments an die Gemeinde und auf betende, bittende, 
dankende Entgegennahme derſelben Seitens der Gemeinde 
geſtellt. Nur an Einem Punkte hat auch ſte ſchon ein anders— 
artiges Element in ſich aufgenommen, ſie hat die Aufopferung 


) In Levitic. II, 8 


90 


des Sacraments, alſo die Opferidee, und damit aller— 
dings die Neigung und den Anſatz dazu, fic) aus einer Ver— 
kündigung des Opfertodes Chriſti und Ausſpendung ſeiner 
Frucht an die Gemeinde in eine unblutige Wiederholung die— 
ſes Opfers für die Gemeinde zu verwandeln. Der Form 
nach iſt ſie zwar nicht mehr dreitheilig, wie die urſprüngliche 
Liturgie, aber immerhin noch zweitheilig. 

Vom Kirchenjahr iſt dieſe Liturgie, mit Ausnahme der 
Lectionen, noch gar nicht berührt: es giebt außer den Lectio— 
nen noch nichts Variables in ihr, vielmehr ward ſie ſo, wie 
wir ſie beſchrieben hatten, gleichlautend durch das ganze Jahr 
gehalten. Gleichwohl müſſen wir hier im Anſchluſſe an die 
Beſchreibung, welche wir oben (, 451 ff.) von der Geſtalt 
des Kirchenjahres der griechiſchen Kirche im Anfange des 
Aten Jahrhunderts gegeben haben, die Weiterbildungen ver— 
merken, welche daſſelbe im Laufe des Aten Jahrhunderts bis 
in das Ste hinein erfuhr, weil dieſelben in Einzelnem auf 
die abendländiſchen Entwickelungen eingewirkt haben. 

Wenn das Ste Buch der Conſtitutionen ſchwankte, ob es 
Oſtern oder Weihnacht als Anfang des Kirchenjahrs ſetzen 
ſollte, fo hebt dagegen das Ste Buch ſeine Beſchreibung der 
Jahresfeſte wieder mit Oſtern an. Dabei iſt denn auch 
die griechiſche Kirche immer geblieben, nur daß ſie das Kirchen— 
jahr nicht ſowohl mit Oſtern ſelbſt als mit dem Anfange der 
Quadrageſima beginnt. Die Berechnung der Quadrageſima, 
welche wir in dem Sten Buche der apoſtoliſchen Conſtitutionen 
fanden, iſt in der ſyriſch-antiocheniſchen Kirche am Ende des 
Aten Jahrhunderts in lebendiger Uebung geweſen ), aber 
anderswo finden ſich andere Berechnungen. Aus dem Sten 
Jahrhundert wiſſen wir, daß in dieſer Beziehung innerhalb 
der griechiſchen Kirche noch die größten Verſchiedenheiten bez 
ſtanden ): in Illyrien, ganz Griechenland, Egypten und 
Paläſtina faſtete man nur ſechs Wochen vor Oſtern hindurch, 

1) VIII, 33. 


2) Chrys. orat. III. contr. Judaeos. Bgl. Neander KG. II, 2, 435. 
3) Socr. hist. eccles. V, 22. cf. Sozom. VII. 19. 
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alfo von dem Sonntage, den wir Invocavit nennen, ab, 
folglich — da man an allen Sonntagen und Sonnabenden, 
mit Ausnahme des großen Sabbaths, nicht faſtete — im 
Ganzen nur 31 Tage; in Konſtantinopel und Kleinaſien bis 
Phönicien hin ſieben Wochen lang, alſo von Quinquageſima 
ab, folglich 36 Tage; anderswo auch ſieben Wochen, aber ſo 
daß man von dieſen Wochen nur die erſte und letzte und eine 
mittlere durch ſtrengeres Faſten auszeichnete; gleichwohl be— 
nannte man alle dieſe verſchiedenen Praxen mit dem Namen 
teooapaxosy, Jetzt hebt die griechiſche Kirche die Quadra— 
geſima mit dem Sonntage vor Septuageſima an. Nicht min— 
der war die Art und Weiſe zu faſten ſehr verſchieden: Chry— 
ſoſtomus erzählt uns ): Manche faſteten fo, daß fie immer 
zwei ganze Tage ohne Speiſe blieben, Andere ſo, daß ſie 
während der ganzen Quadrageſima nur Brod und Waſſer 
genoſſen. Socrates ) erzählt uns, wie Elliche ſich aller ani— 
maliſchen Nahrung enthielten, Andere nur Fiſche, andere nur 
Fiſche und Geflügel äßen, Andere auch Schalfrüchte und Eier 
vermieden, Andere nur trocknes Brod zu ſich nähmen u. ſ. w. 
Weiter leſen wir ſchon bei Chryſoſtomus?), daß die Faſten— 
zeit als eine Zeit öffentlicher Stille gehalten ward, in der 
man geräuſchvolle öffentliche Luſtbarkeiten vermied. Schon 
der 52te laodiceniſche Canon unterſagt die Hochzeiten und die 
Feier von Märtyrerfeſten in der Faſtenzeit. Letztere dürfen 
nach dem Siten Canon nur an den Sonntagen und Sonn— 
abenden begangen werden. Dagegen pflegte man in dieſer 
Zeit, ſchon nach Chryſoſtomus ), reichlich Almoſen zu geben, 
ſich mit ſeinen Feinden zu verſöhnen, ſeinen Beleidigern zu 
vergeben. Für die ſtille Woche insbeſondere verlangen ſchon 
die apoſtoliſchen Conſtitutionen?) von den chriſtlichen Herren, 


1) Hom. IV. ele ric ad oν)¹ . 
2) Hist. eccles. V, 22. 

5) Hom. II in Genes. I de Anna. 
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daß fie ihre Selaven während derſelben nicht arbeiten laſſen 
ſollen. Von der Zeit an, da die römiſchen Kaiſer ſich zum 
Chriſtenthum bekannten, wurde die Stille der Faſtenzeit auch 
durch eine immer mehr ins Detail gehende Staatsgeſetzgebung 
geſchützt. Außerdem reſpectirte der Staat auch poſitiver Weiſe 
dieſe kirchliche Zeit: Verordnungen aus den Jahren 380 und 
389 verbieten z. B. den ſtaatlichen Gerichten, in dieſer Zeit 
Criminalunterſuchungen vornehmen oder Todesſtrafen vollzie— 
hen zu laſſen ). In der großen Woche ſtand der Geſchäfts— 
betrieb in den Behörden ſtill, und die Kaiſer begnadigten 
Verbrecher, und ließen Gefangene los?). Anderer Seits 
finden fic) ſchon bei Chryſoſtomus Spuren davon, daß man 
nun die Tage vor dem Beginn der Faſten noch wahrnahm, 
um ſich zur Schadloshaltung gegen die künftigen Entbehrun— 
gen noch einmal in aller Luſt und Ueppigkeit zu ergehen ). 
Daß in der Quadrageſima nach dem Agten laodiceniſchen 
Canon nur an den Sonntagen und Sabbathen conſecrirt 
werden durfte, und wie dies zu der missa praesanctificatorum 
führte, haben wir ſchon oben geſehen. 

Die ſtille Woche betreffend, wurde der Palmſonntag ſchon 
zur Zeit des Epiphanius ausgezeichnet zum Gedächtniß des 
Einzugs Chriſti in Jeruſalem, denn wir haben von ihm zwei 
Homilien ον Batwr. Auch Chryfoftomus kennt ſchon dieſe 
Bedeutung des Palmſonntags ), auf welche der ſchon von den 
apoſtoliſchen Conſtitutionen eingeſchlagene Weg der hiſtoriſchen 
Behandlung der großen Woche allerdings von ſelbſt führen 
mußte. Außerdem war der Palmſonntag der Tag der traditio 
symboli an die Katechumenen. Den Donnerstag zeichnet 
ſchon der 46te laodieeniſche Canon als den Tag der redditio 
symboli aus. Chryſoſtomus kennt ihn als einen der Haupt— 
communiontage, und behandelt ihn in zweien Homilien als den 


1) Cod. Theod. L. IX. Tit. 35 de quaest. I. 4. 5. 

2) Chrys. hom. in hebd. magn. Hom. 30 in Genes. Cod. Theo- 
dos. L. II, Tit.8 de fer. I, 2. L. IX. Tit. 38. de indulg. I, 3. 4. 6. 7. 8. 
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Tag coenae domini ). Dadurch geſchah es denn, daß er weiter 
auch der Tag wurde, an welchem vorzugsweiſe die Büßenden 
wieder aufgenommen wurden. Wenn Euſebius 2) erzählt, daß 
der Kaiſer Conſtantin den Charfreitag zu feiern befohlen habe, 
ſo kann das nur heißen, daß er deſſen Feier unter Staats— 
ſchutz ſtellte, denn die Paraſkeue kennen wir längſt. Vom 
Chryſoſtomus haben wir eine Homilie auf dieſen Tags), in 
welcher er denſelben als Gedächtnißtag des Kreuzes Chriſti 
faßt und erzählt, daß man in Syrien an dieſem Tage, weil 
der Herr zur Kreuzigung aus der Stadt geführt war, aus 
den Städten in die Kirchen der Märtyrer und der Coemete— 
rien zum Gottesdienſt zu ziehen und am Abend zu communi— 
ciren pflegte. Auch der große Sabbath iſt uns als ſtrengſter 
Faſttag und mit ſeiner Vigilie längſt bekannt. In der grie— 
chiſchen Kirche war und iſt er der einzige Sonnabend, an 
welchem gefaftet wird. Die hiſtoriſche Bedeutung desſelben 
lag natürlich darin, daß der Herr an dieſem Tage im Grabe 
gelegen hatte. Von da aus ward aber auch die Höllenfahrt 
Chriſti in den Kreis der an dieſen Tag ſich knüpfenden Ge— 
danken hinein gezogen: Epiphanius“) behandelt in einer auf 
dieſen Tag gehaltenen Homilie dieſen Gegenſtand. An die 
Vigilien dieſes Tages knüpfte ſich außerdem die Erwartung, 
daß der Herr in dieſer Nacht wiederkommen werde; Lactan— 
tius ?) ſagt: Haec est nox, quae nobis propter adventum 
regis ac dei nostri pervigilio celebratur; cujus noctis ratio 
duplex est, quod in ea et vitam tum recepit quum passus 
est, et postea orbis terrae regnum recepturus est. Hiero— 
nymus ) erklärt dieſe Erwartung folgender Maaßen: es fet 
eine jüdiſche Tradition, daß der Meſſias in der Paſſahnacht 
wie einſt in Egypten zur Erlöſung ſeines Volkes erſcheinen 
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werde; daraus habe ſich die apoſtoliſche Tradition gebildet, an 
dieſem Abende die Gemeinden verſammelt zu halten, um die 
Wiederkunft Chriſti zu erwarten; und hieraus ſei dann, als 
dieſe Erwartung nicht in Erfüllung gegangen, die dermalige 
Feier der Vigilie geworden. Außerdem war dies der Tag, 
an welchem die während der Quadrageſima vorbereiteten 
Katechumenen getauft wurden. In Antiochien waren im J. 
404 an dieſem Tage nach einer Notiz bei Chryfoftomus ) 
nicht weniger als dreitauſend Katechumenen zu taufen. In 
der Nacht auf Oſtern pflegte man die Städte zu erleuchten). 
Die Feier der Vigilie mit Lectionen und Geſängen beſchreiben 
Chryſoſtomus s) und Gregor von Nyffat) eben fo, wie wir 
es oben (J, 455) aus den erſten Büchern der apoſtoliſchen 
Conſtitutionen erſehen haben. 

Aus dem Geſagten ergiebt ſich, daß die Katechumenats— 
ordnung mit der Quadrageſima in Verbindung geſetzt war. 
Wir müſſen wegen dieſes weitſchichtigen Gegenſtandes auf 
Höfling) verweiſen, und können hier nur bemerken, daß die 
Vorbereitung der Katechumenen (das nomen dare, Christia- 
num facere etc.) in den erſten Wochen der Quadrageſima, 
die traditio symboli am Palmſonntag, die redditio symboli 
am Grünen Donnerstag, die Taufe am großen Sabbath vor— 
genommen wurde. 

Späterhin hat auch die griechiſche Kirche außer der 
Quadrageſima noch eine Faſtenzeit nach Pfingſten, eine im 
Auguſt, und eine vor Weihnacht (nicht Advent, den die grie— 
chiſche Kirche nicht kennt); aber Zeit und Art der Entſtehung 
derſelben in der griechiſchen Kirche vermögen wir nicht nach— 
zuweiſen. Nur von den Faſten nach Pfingſten haben wir 


) Ep. ad Innoc. Rom. Opp. III, 518. 
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Pascha 42. 
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ſchon oben (J, 457.) eine Spur gefunden. In der abend— 
ländiſchen Kirche werden wir darüber Genaueres finden. 

Der Oſterſonntag, das Auferſtehungsfeſt, das Feſt der 
Feſte ), ward durch beſondere Wohlthätigkeitsübung ausge⸗ 
zeichnet). Die Kaiſer ließen Gefangene los, erließen Steu— 
ern ?); man gab Sclaven frei. 

Den quartodecimaniſchen Streit (I, 344. ff. 455.) ſchlichtete 
das allgemeine Concil zu Nicäa dahin, daß das Oſterfeſt 
künftig allgemein auf den Sonntag, und zwar in allen Kir— 
chen auf Einen Sonntag, und ſo gefeiert werden ſolle, daß 
nicht zwei Oſterfeſte in Ein Jahr fallen könnten. Damit 
Letzteres möglich wurde, wurden die alexandriniſchen Biſchöfe 
von dem Concil beauftragt, alljährlich das Oſterfeſt zu be— 
rechnen, und das Reſultat den übrigen Kirchen durch Aus— 
ſchreiben mitzutheilen. Dieſer Anordnung fügten ſich die 
anderen Kirchen, aber nicht die römiſche, welche ihre eigne 
Weiſe der Berechnung des Oſterſonntags beibehielt, und erſt 
nach manchen Differenzen im Eten Jahrhundert die alexandri— 
niſche Berechnungsweiſe annahm. Seit dem Sten Jahrhundert 
ward letztere auch im Abendlande allgemein befolgt). 

Mit dem Oſtertage beginnt die heilige Freudenzeit der 
Pentekoſte, die wir als ſolche ſchon bei Tertullian und Ire— 
näus fanden. Noch Epiphanius bezeugt uns die alte Feier 
derſelben, daß man da nicht knieend betete noch faſtete, und 
fügt hinzu, daß man auch in dieſen Wochen an den Stations— 
tagen nicht erſt um 9 Uhr, ſondern wie an den Sonntagen in 
den Frühſtunden Meſſe Covvaéec) halte ). Es ſollte eben 
dieſe ganze Zeit ſich als eine Sonntagszeit darſtellen. Auch 
Staatsgeſetze ſchützten ſpäter den feſtlichen Character dieſer 
Zeit. Theodoſius II. ſchloß für dieſe ganze Zeit die Theater ). 
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Dieſelbe Verordnung zeigt uns auch, daß, wie wir ſchon bei 
Chryſoſtomus fanden, in dieſen Wochen die Apoſtelgeſchichte 
geleſen wurde. 

Gehen wir zu dem Einzelnen über, ſo ſchließt ſich an den 
Oſterſonntag die Oſterwoche an. Schon die apoſtoliſchen 
Conſtitutionen zeichnen dieſelbe dadurch aus, daß ſie von den 
Herren verlangen, während derſelben ihren Sclaven die Arbeit 
zu erlaſſen ). Demnächſt verboten auch Staatsgeſetze alle 
Rechtsgeſchäfte in dieſer Woche, mit Ausnahme der Freilaſſung 
von Sclaven?). Chryſoſtomus bezeugt uns, daß in dieſer 
Woche täglich Gottesdienſt und Abendmahl ſtattſand ). Das— 
ſelbe verlangt noch der 66te Canon des Trullaniſchen Coneils. 
Den Sonntag nach Oſtern haben ſchon die erſten Bücher der 
apoſtoliſchen Conſtitutionen uns als Oſteroctave und als Tag 
des Evangelium vom ungläubigen Thomas gezeigt (, 456). 
Gregor von Nazianz nennt ihn den „neuen“ Sonntag“), und 
erklärt in derſelben Homilie dieſen Ausdruck dahin: Die Auf— 
erſtehung Jeſu iſt die Thatſache, von welcher die Erneuerung 
der Welt ausgeht, und der Sonntag überhaupt iſt der Tag 
wie der Auferſtehung ſo der Erneuerung; unter den Sonn— 
tagen aber iſt dieſer Sonntag, an welchem der Auferſtandene 
zuerſt im Kreiſe ſeiner Jünger erſchien, der erſte der Zeit wie 
der Bedeutung nach, mithin recht eigentlich das Feſt der Er— 
neuerung. Dabei wird auch noch ein Mal an die altteſtament— 
liche Bedeutung des achten Tages erinnert. Von der Bedeu— 
tung, welche die abendländiſche Kirche dieſem Sonntage 
Ouafimodogenitt für die Neugetauften gab, findet ſich in der 
griechiſchen Kirche keine Spur. Die Feier des Himmelfahrts— 
feſtes haben wir ſchon in den erſten Büchern der apoſtoliſchen 
Conſtitutionen vorgefunden CI, 457). Weiter haben wir nun 
ſchon von Chryſoſtomus und Gregor von Nyſſa Homilien auf 
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dieſen Tag. Von der Feier der vier Tage vor Himmelfahrt, 
die wir in den erſten Büchern der apoſtoliſchen Conſtitutionen 
trafen, finden wir in der griechiſchen Kirche ſpäter keine Spur 
wieder. Wenn wir die erſten Bücher der apoſtoliſchen Con— 
ſtitutionen an das Himmelfahrtsfeſt den ganzen Kreis der 
eschatologiſchen Gedanken anknüpfen ſahen, ſo zeigen dagegen 
die erwähnten Homilien des Chryſoſtomus und Gregor, daß 
man die Bedeutung des Feſtes wieder auf das Factum der 
Himmelfahrt und die dadurch der geſammten menſchlichen 
Natur widerfahrene Erhöhung von ihrem Falle beſchränkte. 
In der ſyriſchen Kirche pflegte man an dieſem Tage, wie 
laut Obigem am Charfreitage, zum Gottesdienſt aus den 
Städten hinaus auf die Coemeterien in die Märtyrerkirchen 
zu ziehen ). Die Feier des Pfingſtſonntags finden wir in der 
zweiten Hälfte des Aten Jahrhunderts in der griechiſchen Kirche 
allgemein, wie die auf dieſen Tag gehaltenen Homilien des 
Chryſoſtomus, Gregor von Nazianz u. ſ. w. beweiſen. Auch 
dieſer Tag war damals nächſt der Oſtervigilie einer der großen 
Tauftage?). Von der Feier der ganzen Pfingſtwoche, die 
wir (I, 457) in den erſten Büchern der apoſtoliſchen Con— 
ſtitutionen fanden, iſt ſpäter nicht mehr die Rede; das 8te 
Buch verlangt nur für den Pfingſtſonntag die Arbeitseinſtel— 
lung). Dagegen wird nun der Sonntag nach Pfingſten 
als Pfingſtoctave gefeiert, aber ſo daß er in der griechiſchen 
Kirche ſofort die Bedeutung eines Feſtes aller heiligen Mär— 
tyrer annimmt. Schon eine auf dieſen Tag gehaltene Ho— 
milie des Chryſoſtomus “) behandelt denſelben völlig als Aller— 
heiligenfeſt. Die Gedankenverbindung zwiſchen ihm und dem 
Pfingſtfeſt ergiebt ſich ſehr einfach und leicht darin, daß der 
heilige Geiſt als die einzige Heiligungsquelle auch die Heili— 
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gen macht und daß dieſe Heiligen ſeine beſte Gabe an die 
Menſchen ſind ). 

Für den nun folgenden Jahresabſchnitt bis Weihnacht 
hin hat die griechiſche Kirche das Jahr des Herrn bis auf 
den heutigen Tag nicht ausgebildet: ſie hat keinen Advent, 
die Sonntage haben keine beſtimmten Pericopen, ſondern Bahn— 
leſung aus den ſynoptiſchen Evangelien. Später hat ſie in 
dieſen Jahresabſchnitt, auf den 6ten Auguſt, ein der abend— 
ländiſchen Kirche unbekanntes Feſt des Herrn, das Feſt ſeiner 
Verklärung auf Thabor gelegt; aber daſſelbe erſcheint erſt im 
6ten Jahrhundert: es giebt Hymnen auf daſſelbe vom Johan— 
nes Damascenus und Kosmas von Jeruſalem, und eine 
Homilie auf daſſelbe von Andreas von Creta ). 

Die Feier des Weihnachtsfeſtes auf den 25ten December 
(ogl. I. 451) finden wir im 8ten Buche der apoſtoliſchen 
Conſtitutionen?), bei Chryſoſtomus, Gregor von Nazianz 4), 
Gregor von Myffae) wieder. Chryſoſtomus vertheidigt dabei 
den 25ten December als den wirklichen Geburtstag des 
Herrn ). Wie BS ſchon (J, 451) erwähnten, erzählt Chry— 
ſoſtomus 7) im J. 386, daß dieſer Tag in Antiochien erſt 
ſeit zehn oe Sedan werde; und man wird dtefe An- 
gabe wohl auf die Feſtfeier ſelbſt und nicht bloß auf den Tag 
derſelben beziehen müſſen s). Auch in anderen orientaliſchen 
Kirchen gab es am Ende des Aten Jahrhunderts noch kein 
Weihnachtsfeſt: in der Jeruſalemiſchen Kirche?), und in der 
ägyptiſchen “) feierte man die Geburt Chriſti ſammt ſeiner 
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Taufe am Epiphanienfeſte. Seit der erſten Hälfte des Sten 
Jahrhunderts erſcheint aber auch in dieſen . das Weih—⸗ 
nachtsfeſt am 25ten December. 

Von einer Feier des 1. Januar haben wir bisher noch 
Nichts gefunden. Auch das 8te Buch der Conſtitutionen hat 
davon noch Nichts. Aber die Heiden feierten an den Calen— 
den des Januar ihr bürgerliches Neujahr, und die daran ſich 
knüpfenden wilden Vergnügungen und heidniſchen Gebräuche 
gaben zuerſt im Abendlande im vierten Jahrhundert Anlaß, 
daß man die chriſtlichen Gemeinden, um ſie vor Verführung 
zu bewahren, an dieſem Tage faſten und zum Gottesdienſt 
kommen ließ. Dieſe Sitte fand auch in der griechiſchen Kirche 
ſchon im Aten Jahrhundert Eingang. Chryſoſtomus belobt 
in einer am 2ten Januar gehaltenen Homilie ) ſeine Ge— 
meinde, daß ſie den geſtrigen Tag, den Tag eines ſataniſchen 
Feſtes, zu einem geiſtlichen Feſte gemacht habe, indem ſie 
ſeine Predigt angehört und ſo den Tag unter geiſtlichen 
Uebungen zugebracht habe. Noch das Trullaniſche Concil 
v. J. 692 verbietet in ſeinem 62ten Canon den Chriſten die 
Theilnahme an den heidniſchen Calenden, Brumalien u. ſ. w. 
Dieſe Begehung des Tages verlor natürlich mit der Zeit 
ihren Grund, und es ward nun zuerſt im Abendlande der 
Tag als Weihnachtsoctave, mit der beſtimmten Beziehung 
auf die acht Tage nach ſeiner Geburt geſchehene Beſchnei— 
dung des Herrn, alſo als festum circumcisionis Domini ge— 
feiert, wie wir ſpäter ausführlicher ſehen werden. Dieſe 
Bedeutung des Tages hat dann ſpäter auch die griechiſche 
Kirche angenommen. 

Das Epiphanienfeſt (6. Januar), welches wir C, 452) 
ſchon früher fanden, finden wir nun nicht allein im 8ten 
Buche 2) der apoſtoliſchen Conſtitutionen, ſondern überhaupt 
im ganzen Orient wieder. Die apoſtoliſchen Conſtitutionen, 
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Gregor von Nazianz ), Chryſoſtomus ) faſſen es entſchieden 
als Feſt der Taufe Chriſti im Jordan; eben als ſolches iſt 
es ihnen das Feſt der Epiphanie und Theophanie, der Offen— 
barung Jeſu in ſeiner ſpeeifiſchen Dignität, denn, ſagt Chry— 
ſoſtomus, nicht ſowohl durch ſeine Geburt, ſondern erſt durch 
ſeine Taufe ward er Allen offenbar, während er bis dahin 
der Menge noch unbekannt geweſen war. In Paläſtina und 
Egypten ward, wie wir bereits geſehen haben, auch die Ge— 
burt Chriſti an dieſem Tage gefeiert, bis man auch in dieſen 
Kirchen im Anfange des Sten Jahrhunderts das Weihnachts— 
feſt annahm. Im Oceident dagegen, wo übrigens das Epi— 
phanienfeſt eben ſo früh erſcheint, ward daſſelbe meiſtens auf die 
Weiſen aus dem Morgenlande, und folglich auf das Offenbar— 
werden Chriſti in der Heidenwelt bezogen. Die griechiſche Kirche 
machte das Epiphanienfeſt als den Tauftag Chriſti ganz 
paſſend neben der Oſtervigilie und Pfingſten zu einem der 
großen Tauftermine?). Als ſolches hieß es denn auch 
Edom toy guzwy. Und daran knüpfte fic) denn wieder eine 
andere Sitte: man ging von der Anſchauung aus, daß durch 
die Taufe Chriſti die Natur des Waſſers geheiligt ſei, und 
ſo gingen nun Alle um Mitternacht, beim Anfange dieſes 
Feſtes an die Quellen, ſchöpften Waſſer, bewahrten daſſelbe 
das ganze Jahr auf, und glaubten zu bemerken, daß ſolches 
Waſſer nie verdürbe“). Das Ste Buch der apoſtoliſchen 
Conſtitutionen verlangt ſchon von den Herren, daß ſie am 
Epiphanienfeſte als an einem hohen Feſte die Arbeit erlaſſen. 
Späterhin wurden die ſtaatlichen Sabbathgeſetze auch über 
das Epiphanienfeſt wie über Weihnacht erſtreckt?). Zum 
Epiphanienfeſt erließen die alexandriniſchen Biſchöfe jene Aus— 
ſchreiben an die ganze Kirche Cf. oben), durch welche für das 
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4) Chryſoſtomus a. a. O. Epiph. haer. 51, 30. 
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folgende Jahr der Oſtertermin und damit das ganze Finken 
jahr feſtgeſtellt wurde. 

Das Ausgeführte zeigt uns, daß die griechiſche Kirche 
zu Anfang des Sten Jahrhunderts eigentlich nur die hohen 
Feſte ausgebildet, und den denſelben zunächſt liegenden Sonn— 
tagen eine entſprechende Bedeutung aufgeprägt hatte. Aber 
ſie hatte keinen Advent, keine Beſtimmtheit der zwiſchenfallen— 
den Sonntage, vollends keine Ausbildung der feſtloſen Kir— 
chenjahrshälfte. Und darüber iſt die griechiſche Kirche bis 
heute her nicht hinausgekommen, wenn wir ausnehmen, daß 
ſie allerdings den Sonntagen zwiſchen Weihnacht und Epi— 
phanias, den Sonntagen der Quadrageſima, und den Sonn— 
tagen der Pentecoſte beſtimmte Bedeutung und beſtimmte 
Pericopen gegeben hat. Dagegen hat nun die griechiſche 
Kirche dem Jahr des Herrn durch die Feſte der Heiligen, 
der Maria u. ſ. w. auch ein Jahr der Kirche Cim engeren 
Sinne) unter- und eingebaut gleich der römiſchen, und wir 
werden daher auch dieſes noch näher betrachten müſſen. 

Wir haben bereits erwähnt, daß die griechiſche Kirche 
in demſelben Gange wie die römiſche im Laufe des Aten 
Jahrhunderts von der Ehrerbietung gegen die Märtyrer zur 
Verehrung derſelben, von der Fürbitte für die Märtyrer zur 
Fürbitte derſelben überging. Natürlich mußte das ganze 
kirchliche Verhalten gegen ſie ſich ändern, als man in ihnen 
Mittler zwiſchen Gott und den Menſchen erblickte. Das 
Erſte war, daß die gottesdienſtlichen Verſammlungen an den 
Gräbern der Märtyrer, die wir ſchon frühe gefunden haben, 
in eigentliche Märtyrerfeſte übergingen. Schon der 20te 
Canon des Concil zu Gangra anathematifirt Diejenigen, 
welche die Gottesdienſte der Märtyrer Covrdgecs cov paptipwy) 
und die dabei zu haltenden Liturgieen und die dabei geſchehene 
Erinnerung an die Märtyrer verachten. Die Folge davon 
war natürlich, daß nun auch dieſe Gottesdienſte der Märty— 
rer ihren beſondern Tag haben mußten, und dadurch ganz 
den chriſtlichen Feſttagen gleich wurden. Bei den Märtyrern 
wählte man dazu, wenn er bekannt war, den Tag ihres To— 
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des. In den 7 erſten Büchern der apoſtoliſchen Conſtitutio— 
nen fanden wir (J, 457) noch keine Anſätze zu einem Jahr 
der Kirche im engeren Sinne. Aber ſchon das Ste Buch der 
apoſtoliſchen Conſtitutionen ſpricht!) von dem „Tage“ des 
heiligen Stephanus und von den „Tagen“ der anderen Mär— 
tyrer. Weiterhin empfingen dann die Tage der angeſeheneren 
Heiligen auch ihre Vigilien und Octaven, und wurden da— 
durch den hohen Feſten gleichgeſtellt. Geringere Heilige 
mußten ſich damit begnügen, in den anderweit an ihrem Tage 
gehaltenen Horen und Meſſen commemorirt zu werden. Da— 
mit ging Hand in Hand, daß man über ihren Gräbern Kir— 
chen baute. Schon Conſtantin der Große baute Märtyrer— 
kirchen; und der Gte Canon des Concils zu Chalcedon v. J. 
451, ſowie Theodoret?) erwähnen derſelben. Dies wirkte 
dann wieder nach zwei Seiten hin weiter. Erſtens hatte 
man ſchon von frühe her mit den Gebeinen und andern Rez 
liquien der Märtyrer u. ſ. w. ſich zu ſchaffen gemacht. Mit 
der Verehrung der Märtyrer ſtieg aber die Verehrung ihrer 
Reliquien. Dieſer Reliquiendienſt war ſchon zur Zeit der 
diocletianiſchen Verfolgung ſo enthuſiasmirt, daß die Heiden 
die Reliquien ins Meer warfen, in der Hoffnung, dadurch 
den Chriſten die Objecte ihrer Religion zu nehmen?). So 
geſchah es nun, daß man nicht bloß über den Märtyrergrä— 
bern Kirchen baute, ſondern überhaupt, wenn man Kirchen 
baute, in denſelben auch Reliquien zu haben wünſchte. Zu 
dem Zwecke brachte man Heiligengebeine aus ihren wirklichen 
oder angeblichen Gräbern in die Kirchen, die man auf dieſe 
Weiſe bereichern wollte; es waren dies die ſogenannten Trans— 
locationen, von welchen der Kaiſer Conſtantius das erſte Bei— 
ſpiel lieferte, indem er im J. 359 die Leiber des Andreas, 
Lucas und Timotheus in eine dazu gebaute Kirche bringen 
ließ. Die Tage dieſer Translocationen wurden dann nachher 


) VII, 33. 
2) Bei Kurtz KG. I, b, 265. 
) Euseb, hist. eccl. VIII, 6. 
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als jährliche festa translationis gefeiert. Sodann zertheilte 
man die Leiber und andere Reliquien der Heiligen, um recht 
viele Kirchen damit verſorgen zu können. Schon Theodoret“) 
erzählt von ſolchen Zertrennungen. Auch fand man hie und 
da, in Folge von Viſionen u. ſ. w., Reliquien auf, und 
ſolche Auffindungen begründeten dann wieder andere Reli— 
quienfeſte, die festa inventionis. Es bildete ſich daraus ein 
förmlicher Handel mit Reliquien, der des mit unterlaufenden 
Betrugs halber von den Kaiſern ?) verboten wurde. Die 
Kirche ihrer Seits verlangte, daß die Reliquien ſich docu— 
mentirten, und zwar, wenn nicht ein hiſtoriſcher Beweis für 
ihre Aechtheit zu führen war, durch die Wunder, die ſie tha— 
ten, und durch die Offenbarungen, die fromme Leute von 
ihnen hatten. Im Abendlande gedieh dies Alles bereits im 
Aten Jahrhundert dahin, daß ſelbſt ein Ambroſius nicht mehr 
glaubte eine Kirche weihen zu können, bevor nicht Reliquien 
für dieſelbe herbeigeſchafft wären?). Eine zweite Folge von 
dem Allen war, daß die Bedeutung der Heiligen als Schutz— 
patrone ſich entwickelte. Die Kirchen erhielten nemlich die 
Namen der Heiligen, deren Reliquien in ihnen verwahrt 
wurden, und dieſe Heiligen wurden dann, ſogar in privat— 
rechtlicher Bedeutung, die Patrone dieſer Kirchen. Dieſe 
Patronatsſtellung der Heiligen griff aber um ſo mehr weiter, 
als ſie ohnehin als Mittler und Interceſſoren galten. Dazu 
kam, daß ſich die Reminiscenzen aus dem Heidenthum von 
Schutzgöttern der Städte, Provinzen, Perſonen ſchon frühe 
mit dem Heiligendienſt verbanden. So weiß ſchon Theodoret 
von Schutzheiligen der Städte, Provinzen, Perfonen*). Auch 
nach der Seite hin ward dies Princip verfolgt, daß der eine 
Märtyrer als Helfer der Geſundheit, der Andere als Ver— 
leiher des Kinderſegens u. ſ. w. betrachtet wurde; und auch 
dieſe Anſchauungen finden fic) ſchon bei Theodoret. 
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Als die Kirche zuerſt auf die Verehrung der Heiligen 
einging, verſtand ſie unter den zu verehrenden Heiligen nur 
die Blutzeugen, die Märtyrer. Bald aber griff das Prineip 
weiter; man übertrug den Begriff eines Heiligen auch auf 
Andere, und es bildeten ſich Claſſen unter denſelben. Seit 
den Streitigkeiten über die Perſon Chriſti trat die Maria, 
bisher anderen neuteſtamentlichen Heiligen gleichgeſtellt, allen 
anderen entſchieden voran. Gregor von Nazianz legt der hei— 
ligen Suftina bereits ein Gebet an die Maria, die Beſchützerin 
der Keuſchheit, in den Mund!). Die erſte Spur von einer 
Marienkirche iſt die Angabe, daß das Concil zu Epheſus 
v. J. 431 in einer Marienkirche gehalten wurde; und die erſte 
Spur von einem Marienfeſte, daß der Biſchof Proclus von 
Conſtantinopel in einer um 430 gehaltenen Homilie?) von 
einer navyyopr napdevexy ſpricht. Seitdem mehren ſich Marien— 
kirchen und Marienfeſte raſch. Die nächſte Stelle nach der 
Maria nehmen die Apoſtel ein. Schon das Ste Buch der 
apoſtoliſchen Conſtitutionen?) erwähnt der Apoſteltage, und 
ſtellt ſie in ſofern hohen Feſten gleich, als es Arbeitsfreiheit 
der Sclaven für ſie verlangt. Schon Conſtantin der Große 
baute in Conſtantinopel eine Kirche der Apoſtel“). Später 
bedachte man nicht allein die Zwölfe, ſondern auch die Siebenzig. 
Ferner fing man an, die anderen frommen Perſonen neuen 
und alten Teſtaments als Heilige zu verehren. Das Ste Buch 
der apoſtoliſchen Conſtitutionen nennt ſchon den Tag des Ste— 
phanus, des erſten Märtyrers, als hohen Feſttag, und ſchon 
von Gregor von Nyſſas) haben wir eine Homilie auf dieſen 
Tag. Die griechiſche Kirche hat ſich namentlich angelegen ſein 
laſſen, den altteſtamentlichen Heiligen ihr Recht zu geben. Der 
Engelverehrung, zu welcher ſich bei Juſtinus und Origenes 
Hinneigung zeigt, iſt der 35te Canon des Laodiceniſchen Con— 
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eils entgegen getreten, und fo iſt es in der griechiſchen Kirche 
zu einer Engelverehrung nicht recht gekommen; erſt ſpät iſt 
das Michaelisfeſt aufgenommen, und nie zu rechter Bedeutung 
gelangt. Dagegen vermehrte man nun die Zahl derjenigen 
Heiligen, welche aus der chriſtlichen Kirche hervorgegangen 
waren, fort und fort. Man verehrte außer den Blutzeugen 
ſpäter auch die Confeſſoren. Und als das eigentliche Marty— 
rium nicht mehr vorkam, genügten hervorragende kirchliche 
Wirkſamkeit, ausgezeichnete Askeſe u. ſ. w., um die Würde 
eines Heiligen von der Nachwelt zu erlangen. Durch alles 
dies wuchs die Menge der Heiligen groß genug an, daß wie 
in der römiſchen ſo auch in der griechiſchen Kirche jeder Ka— 
lendertag ſeinen Heiligen bekommen konnte. Ja, man mußte, 
um mit den Tagen zu reichen, mehrere Heiligen auf Einen 
Tag anweiſen, und außerdem, um Keinen zu übergehen, im 
Morgenlande wie im Abendlande ein collectives Feſt Aller 
Heiligen einrichten, wie wir hinſichtlich des erſteren bereits 
geſehen haben. Dabei verſteht ſich freilich von ſelbſt, daß nicht 
allen Kalenderheiligen gleiche Ehre erwieſen wird, ſondern 
während die Tage der für bedeutender geachteten Heiligen als 
halbe oder ganze, ja als hohe Feſttage begangen werden, 
müſſen die meiſten Heiligen ſich damit begnügen, daß ihrer in 
den anderweit an dieſen ihren Tagen ſtattfindenden Bottes— 
dienſten Erwähnung geſchieht. Und wie in der Auswahl ſo 
auch in der Werthſchätzung der Heiligen weicht die griechiſche 
Kirche nicht unbeträchtlich von der römiſchen Kirche ab: die 
eine hat zu einem großen Theile andere Heilige und andere 
Hauptheilige, als die andere. Im Allgemeinen kann man 
ſagen, daß die griechiſche Kirche mehr Schriftheilige, nament— 
lich mehr a. t. Heilige, weniger Kirchenheilige, und namentlich 
nicht ſo viele auf bloßer Legende beruhende Heilige hat, folglich 
in ihrem Heiligendienſt und Jahr der Kirche hiſtoriſcher iſt, 
als die römiſche. Sodann hat die Bedeutung der Heiligen 
als Schutzheiligen auf die Schätzung derſelben, und damit auf 
die Geſtaltung des Jahrs der Kirche und die Formirung des 
Heiligenkalenders eingewirkt. Es giebt eine Anzahl Heiligen 
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in der griechiſchen wie in der römiſchen Kirche, die man beu— 
meniſche Heilige nennen könnte; weil ſie durch die ganze be— 
treffende Kirche verehrt, beziehungsweiſe als Hauptheilige be— 
trachtet werden. Daneben aber hat nun jede Kirchenprovinz 
noch ihre beſonderen Heiligen, die in ihr als Schutzheilige gelten 
und daher in ihr eines beſonderen Dienſtes genießen. Dies 
Princip iſt auch in der griechiſchen Kirche ausgebildet, fo daß 
auch hier der Heiligenkalender der einzelnen Kirchenprovinzen, 
3. B. der ruſſiſche, nicht ſelten merklich von dem allgemeinen 
und von dem Heiligenkalender anderer Provinzen abweicht. 
Näher auf das Jahr der Kirche im Morgenlande einzugehen, 
iſt für unſeren Zweck nicht erforderlich. 

Dagegen haben wir nun noch ins Auge zu faſſen, wie 
die kirchliche Geſtalt der Woche, die wir oben (J, 458) geſehen 
haben, in der griechiſchen Kirche ſich weiter bildete. Das 
Ste Buch der Conſtitutionen bleibt nun zwar ziemlich noch bei 
denjenigen Inſtitutionen ſtehen, die wir in den erſten ſieben 
Büchern gefunden haben: die Gemeinde ſoll zwar täglich zu 
den Metten und Vespern zuſammenkommen, aber eigentlicher 
Haupt- und Abendmahlsgottesdienſt ſoll nur an den Sonn— 
tagen fein), Dies ändert ſich indeſſen bald: Auguſtinus, 
ausdrücklich die Praxis der täglich Meſſe haltenden afrikani— 
ſchen Kirche mit der Praxis der griechiſchen Kirche vergleichend, 
referirt?): alii quotidie communicant corpori et sanguini do- 
minico; alii certis diebus accipiunt; alibi nullus dies inter- 
mittitur, quo non offeratur; alibi Sabbato tantum et dominico; 
alibi tantum dominico. Hier iſt nicht bloß der damalige factiſche 
Zuſtand beſchrieben, ſondern auch der Gang angedeutet, den 
die weitere Entwickelung in der orientaliſchen Kirche nahm. 
Man hatte daſelbſt anfänglich nur ſonntäglich Abendmahls— 
gottesdienſt; aber je mehr man das Abendmahl als ein Gotte 
für die Sünden des Volks geleiſtetes Opferwerk betrachtete, 
um ſo mehr mußte man zu dem Schluſſe kommen, daß es nicht 
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oft genug wiederholt werden könne; man arbeitete alfo auch 
im Orient nothwendig auf die tägliche Meſſe hin; aber man 
that dies in Uebergängen ſo, daß man erſt außer am Sonn— 
tag auch am Sabbath, dann auch an den Stationstagen, und 
endlich täglich Meſſe hielt. Daß dies der Gang geweſen, 
den die Sache in der orientaliſchen Kirche nahm, läßt ſich auch 
anderweit nachweiſen. Bereits Chryſoſtomus berichtet uns, 
daß man in den ſyriſchen Kirchen drei Mal wöchentlich, am 
Sonntag, Freitag und Sonnabend Abendmahl hielt: xad ev 
mapacxevy xat ev oafBdtw xat ev xvoaxy 4 abt) dug s rere- 
Asizat'), Nach Epiphanius?) wurde Abendmahlsgottesdienſt 
außer den Sonntagen auch an den Stationstagen gehalten, 
und zwar ſo, daß er im übrigen Jahre an den Nachmittagen 
dieſer Tage um 3 Uhr, zur Sterbeſtunde des Herrn gehalten 
ward, weil es Faſtentage waren, und die Faſten damit auf— 
hörten, in der Quinquageſima dagegen am Vormittage wie 
an den Sonntagen. Von Kappadocien bezeugt uns Baſilius“), 
daß da vier Mal wöchentlich, nemlich am Sonntage, Sonn— 
abende und den Stationstagen Abendmahl gehalten wurde: 
Ihe pévtoe ye tétaptov xa Exdcny EBdopdda xowwvodpsy 
éy tH rut, ev tH TeTpdor, & napaoxsvz, xa TH oaBBdrw. 
Von Egypten erzählt uns Socrates4): In Alexandrien werde 
am Sonnabend nicht Abendmahl gehalten, was ſonſt allgemein 
geſchehe, und an den Stationstagen werde da im Uebrigen 
vollſtändig mit Lection, Predigt u. ſ. w. Gottesdienſt gehalten, 
aber ohne Abendmahl; dagegen werde im übrigen Egypten 
und Thebais am Sonnabend, aber erſt zur Abendſtunde Abend— 
mahl gehalten. In Conſtantinopel dagegen iſt ſchon tägliche 
Meſſe, denn Chryſoſtomus, den ſpärlichen Abendmahlsgenuß 
an ſeiner Gemeinde tadelnd, ſagt?): Y de j, e 
Svata xaInpepy! Und bereits Cyrillus von Jeruſalem ſpricht 
1) Hom. 5 in 1 Timoth. 
2) Expos. fid. 22. 
3) Ep. 93. 
4) Hist. eccles. V. 22. 
5) Hom. 3 in Ephes. 
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von täglichem Abendmahl, wenn er!) die Ate Bitte im Vater 
unſer vom Abendmahlsbrode erklärt und ſagt: cd de onpepov 
qu rod ai jygoav déye. Wir ſehen alſo, wie am Ende des 
Aten und Anfang des sten Jahrhunderts auch die griechiſche 
Kirche erſt zum Abendmahlsgottesdienſt an den bevorzugten 
Tagen der Woche, und dann zum täglichen Abendmahlsgottes— 
dienſt fortſchritt. Es konnte auch nicht anders kommen, da 
die angeſehenſten Kirchenlehrer darauf hindrängten. Baſilius 
an derſelben Stelle, wo er laut Obigem erzählt, daß in Kappa— 
docien nur vier Mal wöchentlich Abendmahl gehalten werde, 
erklärt dies für einen Nothſtand, und fordert tägliches Abend— 
mahl: o xowwve xa éExdeny e Mu xahov xat Stages. 
Ebenſo äußert ſich Chryſoſtomus ?). Allerdings find denn auch 
die Folgen nicht ausgeblieben. Denn jene genannten Kirchen— 
lehrer dringen freilich daneben auch noch darauf, daß auch die 
Gemeinden zu dem täglichen Abendmahl erſcheinen und das— 
ſelbe genießen ſollen. Aber wir haben auch bereits oben 
(S. 61) geſehen, daß weder Kirchenlehrer noch Concilien im 
Stande waren, auch nur den ſonntäglichen Kirchenbeſuch, 
geſchweige denn den ſonntäglichen Abendmahlsgenuß in der 
Gewohnheit der Gemeinden zu erhalten; ſo mußten die Abend— 
mahlsgottesdienſte in der Woche vollends deſert werden. In— 
deſſen iſt die griechiſche Kirche hier niemals bis zu der vollen 
Conſequenz vorgegangen; wir haben bereits geſehen, nicht 
allein daß immer wenigſtens die fungirenden Diaconen u. ſ. w. 
die Euchariſtie nehmen müſſen, und es alſo wenigſtens nicht 
zu einer abſoluten Stillmeſſe kommen kann, ſondern es darf 
auch in jeder Kirche nur Ein Altar ſein, und an jedem Altar 
nur Ein Mal täglich Meſſe gehalten werden, ſo daß es alſo 
über die tägliche Meſſe hinaus zu der Häufung derſelben nicht 
kommen kann. 

Ungeachtet die Abendmahlsfeier oder richtiger die Meſſe 
eine tägliche ward, verblieb doch dem Sonntage, als dem Tage 


1) Catech. mystag. V, 15. 
2) Hom. 3 in Ephes. 


des Herrn und der Auferſtehung und als dem Hauptverſamm— 
lungstage für die Gemeinde ſeine altherkömmliche bevorzugte 
Stellung. Die alte Sitte, an dieſem Tage nicht zu faſten 
und ſtehend zu beten, ward durch Beſchluß des allgemeinen 
Coneils zu Nicäa, den nachher andere Concilien wiederholen 
und die Kirchenlehrer einſchärfen, zum Kirchengeſetz erhoben !). 
Außerdem fordern die kirchlichen Canones für dieſen Tag die 
Arbeitseinſtellung?). Sie ſchließen dabei das Judaiſtrende 
ſorglich aus, und der 29te Laodiceniſche Canon ſagt ausdrück— 
lich, die Chriſten ſollten an dieſem Tage feiern, „wenn ſie 
anders könnten“ (Se ddvawzo), Alsbald folgte auch der 
chriſtlich gewordene Staat dieſen Anregungen, und Verord— 
nungen der Kaiſer Conſtantin, Valentinian J., Valens, Theo— 
doſius II., Valentinian II. befehlen, daß an dieſem Tage der 
Handwerksbetrieb ſtille ſtehen, die militairiſchen Uebungen ruhen, 
die Gerichte Ferien halten, kein Rechtsgeſchäft mit Ausnahme 
der Freilaſſung von Sclaven vollzogen, keine Urtheile voll— 
ſtreckt, keine Steuern oder Schulden beigetrieben, die Theater 
geſchloſſen werden ſollen ). 

Nächſt dem Sonntage zeichnete die orientaliſche Kirche 
von Alters her den Sonnabend am meiſten aus. Wir haben 
dies ſchon in den erſten Büchern der apoſtoliſchen Conſtitu— 
tionen gefunden, und finden es nun im achten Buche, ſo wie 
im 29ten Laodiceniſchen Canon, im 6Sdten apoſtoliſchen Canon 
u. ſ. w. u. ſ. w. als allgemeine bis auf den heutigen Tag 
geltende Regel der griechiſchen Kirche wieder. Wenn freilich 
die apoſtoliſchen Conſtitutionen“) verlangen, daß am Sonn— 
abend wie am Sonntage die Arbeit eingeſtellt werde, ſo iſt 
darin die Kirche nicht gefolgt; vielmehr verbietet der 29te 
Laodiceniſche Canon das Feiern am Sonnabend geradezu als 


1) Conc. Nicaen. can. 20. Conc. Gangr. can. 18. Can. apost. 66. 
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etwas Subaifirendes. Dagegen haben wir eben vorher ge— 
ſehen, daß der Sonnabend einer der erſten Wochentage war, 
denen beim Uebergange zur täglichen Meſſe der Abendmahls— 
gottesdienſt vindicirt ward. Es ſcheint, als ob man in den 
erſten Zeiten, da man am Sonnabende förmlich Gottesdienſt 
zu halten anfing, in dieſen Sonnabendsmeſſen aus Rückſicht 
auf die urſprüngliche Bedeutung des Sonnabends nur alt— 
teſtamentliche Lectionen, und namentlich keine evangeliſchen 
geleſen habe, denn das Lasodieeniſche Concil, das auch ſonſt 
einer judaiſirenden Sabbathfeier entgegentritt, widerſetzt ſich 
einer ſolchen Einrichtung, und verordnet can. 16: * ca ev 
oaBBdctw sdayyéha peta Ecgowy ypagav dvaywwoxeo9ac"), 
Jedenfalls finden wir ſpäter nicht mehr, daß am Sonnabend 
keine evangeliſchen Pericopen geleſen wären. Die hauptſäch— 
lichſte Auszeichnung des Sabbath aber beſtand darin, daß an 
ihm ſo wenig wie am Sonntag gefaſtet wurde. Schon nach 
den erſten Büchern der apoſtoliſchen Conſtitutionen ſtand es, 
wie wir ſahen, ſo, daß an keinem Sabbath gefaſtet werden 
durfte mit alleiniger Ausnahme des „großen Sabbath“ vor 
Oſtern. Auch die Sonnabende der Quadrageſima waren hie— 
von nicht ausgenommen. So blieb es nun auch. Der Agte 
und Site Laodiceniſche Canon verordnen, daß in der Quadra— 
geſima nur am Sonntag und Sonnabend conſeerirt, und das 
Gedächtniß von Märtyrern begangen werden ſolle, was vor— 
ausſetzt, daß ſie nicht als Faſttage gehalten wurden. Und 
ganz allgemein verordnet der 66te apoſtoliſche Canon, daß 
excommunieirt werden ſolle, wer nicht die Sabbathe, mit Aus— 
nahme des Einen, wie die Sonntage das Faſten unterlaſſe. 
Allerdings beſtand hierüber Anfangs in der orientaliſchen 
Kirche ſelbſt eine Differenz, denn in der alexandriniſchen Kirche 
faſtete man zur Zeit des Athanaſius an allen Sonnabenden 
der Quadrageſima 2). Aber dieſe Differenz ward bald durch 
eine andere ſchwerere Differenz beſeitigt. Die römiſche Kirche 


1) Vgl. Neander KG. II, 2, 427. 
2) Athanaſius im bten Feſtbriefe. 
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nemlich und mit ihr ein großer Theil der abendländiſchen 
Kirche hielt feſt, daß die kirchliche Geſtaltung der Woche ſich 
der Geſtaltung der großen Oſterwoche parallel zu halten habe, 
und hielt demnach durch das ganze Jahr den Sonnabend gleich 
dem sabbathum magnum als Faſttag, die griechiſche gegentheilige 
Sitte für etwas Judaiſirendes achtend. Dieſe Differenz war 
ſchon früher) Gegenſtand der Erörterung geworden, als im 
Jahre 416 der römiſche Biſchof Innocentius J. das Sonnabends— 
faſten als von Geſetzes wegen und als allein berechtigt for— 
derte ?). Von der Zeit an verfeſtigten ſich beide Kirchen in 
ihrer differenten Sitte immer mehr, bis endlich das 2te Trul— 
laniſche Coneil im Jahre 692 in ſeinem 55ten Canon den 
oben erwähnten 66ten apoſtoliſchen Canon mit ausdrücklichem 
Widerſpruch gegen die römiſche Obſervanz beſtätigte und wieder— 
holte. Seitdem ward das Nichtfaſten am Sonnabend in der 
ganzen griechiſchen Kirche allgemeines Kirchengeſetz, und einer 
der hauptſächlichſten Unterſchiede von der römiſchen Kirche. 
Und ſo beſteht es auch noch; denn wenn gleich jetzt die grie— 
chiſche Kirche das Faſten in der Quadrageſima auch durch die 
Sonntage und Sabbathe gehen läßt, ſo werden doch dieſe 
Tage noch immerhin dadurch ausgezeichnet, daß man an ihnen 
Fiſch und Oel genießen darf. Die ſpätere römiſche Anſchauung, 
daß der Sonnabend der Maria heilig ſei, findet ſich bei der 
griechiſchen Kirche nicht. 

Neben dem Sonnabend zeichnet die griechiſche Kirche die 
alten Stationstage, Mittwoch und Freitag, aus. Wir haben 
S. 107 bereits geſehen, wie man nicht einmal bei der alten 
Sitte, ſie als Faſttage und mit knieendem Gebet auszuzeichnen, 
ſtehen blieb, ſondern ſie ſogar bei dem Uebergange zur täg— 
lichen Meſſe zu gottesdienſtlichen Tagen erhob. So gelten ſie 
auch in der griechiſchen Kirche noch jetzt. 

Zu alledem kommen nun noch die täglichen Horen hinzu. 
Wir ſahen (J, 422), daß Cyprian die täglichen Gebetsſtunden 


1) Hieron. Ep. 74 ad Lucinium. 
2) Ep. ad Decentium bet Mansi III, 1029. 


112 


auf feds ſtellt, nemlich 9, 12 und 3 Uhr, Morgens, Abends 
und Mitternachts (6, 12 und 6 Uhr). Wir ſahen aber auch 
(J, 458.), daß die erſteren Bücher der apoſtoliſchen Conſtitu— 
tionen nur für zwei dieſer täglichen Gebetsſtunden, nemlich 
für die morgendliche (Matutine, Mette) und die abendliche 
(Vesper) einen gottesdienſtlichen Wet in der Kirche und Ver— 
ſammlung der Gemeinde begehren. Es tritt uns hierin ſchon 
der Gang entgegen, den die geſchichtliche Entwickelung der 
täglichen Gebetsſtunden genommen hat. Allerdings nemlich 
ſtellt auch das achte Buch der apoſtoliſchen Conſtitutionen die 
Zahl der täglichen Gebetsſtunden mit Cyprian auf ſechs, nur 
mit dem Unterſchiede, daß es die ſechste Gebetsſtunde nicht 
auf Mitternacht, ſondern auf den Tagesanbruch ſetzt; es 
ſagt ): edyas Srere derte dodο⏑ xal colty dpa α Extn xa 
évvdtn xal Eonéog xal disxtopogwvig: Co8oe psy evyaotcBvtes, 
Ore Egutiosy Huds 6 xbpos napayayay thy voxta xal énayayav 
THY ue tol O&, Ore andgaow ev adty bind Thidte & 
Hoi: Extn ds, te ev abr ecavpw9y ewdty ds, dre ndvra. 
xextvyto, te dsondte ecavowpeve, golttovta thy today tov 
SvoceBav tsdatwy, py géoovta te xvole thy Bow: onéoq ds 
ebyapicévtes, Bre dvdnavow eOwxe tov pednpspwav xdnwy Ty 
vont. dhextpvdvwy d xpavyn did td THY Gpav sbhayyehCea9ae 
Thy napsotay cis nyéoas sis Eoyactay tay te pwtds soywr. 
Wir erfehen hieraus, wie man jeder diefer Stunden ihren 
eigenthümlichen Gebetsinhalt gab, und wie man damit den 
ganzen Tag mit religiöſen und chriſtlichen Beziehungen zu 
umſpannen ſuchte. Späterhin vervollſtändigte man dieſe 
Sechszahl der Horen nach Pf. 119, 164 zur Siebenzahl, inz 
dem man ſowohl auf Mitternacht als auf den Tagesanbruch 
eine Hore ſetzte. Noch weiter ließ man, um alle drei Stun— 
den eine Gebetszeit zu haben, auch zu 9 Uhr Abends eine Hore 
eintreten, ſo daß 6 Uhr Morgens, 9, 12, 3 Uhr des Tags, 
6 Uhr Abends, 9, 12, 3 Uhr Nachts die täglichen Horen waren; 
und um dann nicht die Siebenzahl wieder zu verlieren, ver— 


1) VIII, 34, 1. 


band man zwei der nächtlichen Horen mit einander. So iſt 
es jetzt, wie in der römiſchen, ſo auch in der griechiſchen 
Kirche. ; 

Aber mit dieſer Siebenzahl von Horen war es von vorn 
herein nicht darauf abgeſehen, daß ſie mit öffentlichem Gottes— 
dienſt gehalten werden ſollten. Vielmehr ſollte zunächſt nur 
die Privatandacht derſelben wahrnehmen. Vielfältig ermahnen 
die alten Kirchenlehrer ihre Gemeindeglieder, ſich zu dieſen 
Tagesſtunden zum Gebete zu ſammeln. So z. B. heißt es ): 
nas moos ) moh, Swhev dvacdyvtes e Onve, mpd ta eEpyov 
émreheoor viddpsvor moossvygoSwoay. Außerdem wurde dann 
die geſammte Zahl der Horen in den Klöſtern und Kloſter— 
kirchen, wo man ja geradezu, und namentlich im Orient aus— 
ſchließlich, der Askeſe lebte, regelmäßig gehalten, und daher 
auch für dieſe klöſterlichen Gottesdienſte liturgiſch ausgebildet. 
Für die Parochialgemeinden im Ganzen dagegen hat man es 
von Anfang an nur auf die Haltung der morgendlichen und 
abendlichen Horen, der Metten und Vespern abgeſehen. Dieſe 
hat man allerdings im Aten Jahrhundert ernſtlich ins Auge 
gefaßt: das achte Buch der apoſtoliſchen Conſtitutionen fordert, 
daß ſich die Gemeinde an jedem Morgen zur Mette und an 
jedem Abend zur Vesper verſammeln ſoll?); auch der 18te 
Laodiceniſche Canon ordnet die Metten und Vespern anz 
Chryſoſtomus >), Epiphanius“) reden von ihnen. Aber auch 
dies Beſtreben iſt nicht von Erfolg geweſen. Nur in den 
großen ſtädtiſchen Parochialkirchen und in den biſchöflichen 
Kirchen werden die Metten und Vespern täglich gehalten; in 
allen kleineren Parochialkirchen werden ſie nur an den Sonn— 
und Feſttagen gehalten; das Horeninſtitut in ſeiner Vollſtän— 
digkeit und Strenge iſt den Klöſtern verblieben. 

Wir müſſen nun aber noch einen Blick auf die liturgiſche 


) Constt. app. VIII, 32, 11. 
enn e e, 

3) Hom. 6 in 1 Timoth. 

4) Expos. fid. 23. 
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Geſtaltung der Horen werfen. Da das achte Buch der apo— 
ſtoliſchen Conſtitutionen die täglichen Metten und Vespern 
von den Gemeinden gehalten wiſſen will, ſo giebt es auch 
für dieſelben eine vollſtändige Liturgie ), die ſich eng an die 
Vorſchriften anſchließt, welche (J, 458) die erſten Bücher der 
apoſtoliſchen Conſtitutionen dafür aufſtellen. Die Form der 
Vesper iſt darnach folgende: Erſt wird der Alte Pſalm ge— 
ſungen. Dann wird das oben S. 44 ff. von uns beſchrie— 
bene allgemeine Kirchengebet gebetet, welches unſere Quelle 
für den Hauptgottesdienſt nach gehaltener Predigt ordnet, 
und zwar ganz in derſelben Weiſe wie im Hauptgottesdienſt 
ſo, daß erſt die Katechumenen, Energumenen, Photizomenen 
und Pönitenten entlaſſen werden, dann das eigentliche Ge— 
meindegebet vom Diacon vorgeſprochen, und vom Prieſter 
ſchließlich aufgenommen wird; es verläuft auch dies Kirchen— 
gebet wörtlich wie dasjenige im Hauptgottesdienſt, nur die 
Faſſung des Schluſſes des vom Diacon vorgeſprochenen Ge— 
meindegebets und des reſumirenden Gebets des Prieſters iſt 
dahin geändert, daß es, wie es zum Abendgebet gehört, 
Dank für den erlebten Tag und Bitte um Schutz für die 
Nacht ausſpricht. Darauf fordert der Diacon auf, ſich zum 
Empfange des Segens zu neigen; der Biſchof ſpricht ein 
Gebet um Segen; und der Diacon entläßt die Gemeinde. 
Ganz parallel iſt die Form der Mette dieſe: Erſt wird der 
63te Pfalm geſungen. Dann folgt wieder das allgemeine 
Kirchengebet, ganz wie im Hauptgottesdienſt und in der Vesper, 
nur daß der Schluß des von dem Diacon vorgeſprochenen 
Gemeindegebets und das reſumirende Gebet des Prieſters 
hier einen Dank für die verbrachte Nacht und Bitte um 
Segen und Frieden für den bevorſtehenden Tag enthalten. 
Darauf fordert der Diacon auf, ſich zum Empfange des Se— 
gens zu neigen; der Prieſter ſpricht ein Gebet und Segen; 
und der Diacon entläßt die Gemeinde. Mette und Vesper 
beſtehen hier alſo aus Pſalmengeſang, Beten der Litanei, und 


1) Cap. 35. 39. Abgedruckt z. B. bei Rheinwald a. a. O. S. 424 ff. 
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Segen. Es ſind einfache Gebetsgottesdienſte, die von un— 
tadelhafter Conſtruetion fein würden, wenn auch Verleſung 
der Schrift (außer den Pſalmen) darin vorkäme. 

Von irregulairen Gottesdienſten ſind ſchließlich noch die 
Agapen, die Kirchweihfeſte und die Todtengottesdienfte zu 
erwähnen. Was aus den Agapen am Ende des Zten Jahr— 
hunderts geworden war, haben wir (J, 462) geſehen. Dieſe 
Geſtalt behielten fie auch durch das 4te Jahrhundert hindurch: 
Chryſoſtomus ) kennt fie in dieſer Form, und das Concil zu 
Gangra ſpricht in ſeinem ten Canon das Anathema über 
Solche aus, welche Diejenigen verachten, die aus Glauben 
Agapen anrichten und um der Ehre des Herrn willen die 
Brüder zuſammenladen, und aus ſolcher Verachtung derglei— 
chen Gaſtmähler nicht beſuchen. Namentlich pflegte man an 
den Feſten der Märtyrer, die man auf den Kirchhöfen hielt, 
ſolche Gaſtmähler nach gehaltenem Gottesdienſt zu veranſtal— 
ten; ſie ſollten die chriſtliche Liebesgemeinſchaft darſtellen, die 
ja allerdings an den Märtyrertagen beſonders hervorzutreten 
hatte?). Aber auch in dieſer Geſtalt blieben die Agapen 
manchen Mißbräuchen unterworfen, wie die Klagen der Kir— 
chenlehrer, z. B. des Chryſoſtomus an den angeführten Stel— 
len bezeugen. Daher wurden fie durch Concilienbeſchlüſſe 
noch weiter beſchränkt: Der 27te und 28te Laodiceniſche Canon 
verbieten den Geiſtlichen, von dieſen Liebesmahlen Eßwaaren 
mit nach Hauſe zu nehmen, weil das der Würde des geiſt— 
lichen Standes nicht angemeſſen ſei, ſo wie dieſe Liebesmahle 
in den Kirchen zu halten, weil Gelage nicht in die Kirche 
gehörten. So werden die Agapen auch in dieſer Geſtalt im— 
mer mehr außer Uebung gekommen ſein; doch müſſen ſie im 
fiebenten Jahrhundert noch beſtanden haben, denn noch das 
2te Trullaniſche Concil v. J. 692 fand es nöthig, in ſeinem 
74ten Canon jene Laodiceniſchen Verbote zu wiederholen. 


1) Hom. 27 in I Corinth. 
2) Gregor. Nyss. Opp. III, 574. Chrys. encom. in martyr. Ju- 
lian. Opp. II, 677. 
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Seit man auf die gottesdienſtlichen Verſammlungsorte 
mehr gab, weihte man ſie. Und ſeit man die Kirchen weihte, 
und dieſer Weihe eine höhere Kraft, dieſen Orten eine be— 
ſondere Heiligkeit beilegte, fand es ſich von ſelbſt, daß man 
auch die Jahrestage ſolcher Kirchweihen des Andenkens hal— 
ber feſtlich und gottesdienſtlich beging. Das erſte Beiſpiel 
davon erzählt uns Sozomenus ): Der Kaiſer Conſtantin 
hatte in dem dritten Decennium ſeiner Regierung zu Jeruſa— 
lem die große Märtyrerkirche bauen laſſen, und ließ nun die 
auf der Synode zu Tyrus verſammelten Biſchöfe herüber 
nach Jeruſalem kommen, um die neue Kirche am lAten Sep— 
tember mit großem Glanze zu weihen. Seit der Zeit, fährt 
Sozomenus fort, begeht die jeruſalemiſche Kirche dieſes Feſt 
jährlich in ſehr glänzender Weiſe, indem an demſelben Tage 
Abendmahlsgottesdienſt gehalten wird, und acht Tage hin— 
durch die kirchlichen Verſammlungen fortgeſetzt werden. Seit— 
dem verbreiten ſich die Kirchweihfeſte im Morgenlande wie 
im Abendlande allgemein. Natürlich ſind weithin die meiſten 
derſelben nur local. Nur das Gedächtniß der Weihe von 
Kathedralkirchen und von ſolchen Kirchen, die wie die Kirchen 
an den heiligen Stätten in Jeruſalem gleichſam eine öeume— 
niſche Bedeutung haben, wird wohl auch in weiteren Kreiſen 
feſtlich begangen. 

Wir haben (J, 462) geſehen, wie die erſten Bücher der 
apoſtoliſchen Conſtitutionen die Todtengottesdienſte behandeln. 
Dieſen allgemeinen Vorſchriften giebt nun das Ste Buch?) 
die pracife Form: Es ſoll für die verſtorbenen Chriſten vier 
Mal, nemlich am Zten Tage nach ihrem Ableben, weil der 
Herr am dritten Tage auferſtanden iſt, am gten Tage, Zwecks 
Commemoration der Hinterbliebenen und Geſtorbenen, am 
40ten Tage, weil das Volk Moſen in dieſer Weihe betrauerte, 
und am Jahrestage des Ablebens, zum Gedächtniß des Ge— 
ſtorbenen, Gottesdienſt gehalten werden. Dieſer Gottesdienſt 


1) Hist. eccles. II, 26. 
2) Cap. 4144. 
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ſoll vollſtändig fo verlaufen, wie das Ste Buch der Conſtitu— 
tionen den ſonn- und feſttägigen Hauptgottesdienſt ordnet und 
wir denſelben vorſtehend beſchrieben haben; nur in dem all— 
gemeinen Kirchengebete, und zwar am Schluſſe deſſelben, am 
Ende des eigentlichen Gemeindegebetes ſollen bei dieſen Todten— 
gottesdienſten folgende Aenderungen eintreten: Der Diacon 
ſoll der Reihe der Fürbitten zuletzt die Fürbitte einſchalten 
„Für die in Chriſto entſchlafenen Brüder bitten wir, damit 
der liebreiche Gott, der ſeine Seele aufgenommen hat, ihm 
jede freiwillige und unfreiwillige Sünde vergebe, und gnädig 
und barmherzig ihn bringe an den Ort der in den Schooß 
Abrahams und Iſaaks und Jacobs eingegangenen Frommen, 
mit allen Denen, welche von Ewigkeit her ihm wohlgefällig 
geweſen ſind und ſeinen Willen gethan haben, wo Schmerz 
und Trauer und Seufzen aufhören“; dann ſoll der Prieſter 
ſolch Gebet aufnehmen mit dem Gebet „Der du von Natur 
unſterblich und ohne Ende biſt, von welchem alles Unſterbliche 
und Sterbliche geſchaffen iſt, der du das geiſtige Weſen, den 
Menſchen, den Weltbürger ſterblich gemacht, aber ihm Unſterb— 
lichkeit verheißen haſt, der du den Enoch und den Elias nicht 
haſt vom Tode das Verderben nehmen laſſen, du Gott Abra— 
hams und Iſaaks und Jacobs, der du nicht der Todten ſon— 
dern der Lebendigen Gott biſt, denn Aller Seelen leben von 
dir und der Gerechten Geiſter ſind in deiner Hand, daß keine 
Beſchwer ſie berühren mag, denn alle ſind geheiligt unter 
deine Hände, ſieh du auch jetzt herab auf dieſen deinen Knecht 
N. N., den du zu einem anderen Looſe erwählt und ange— 
nommen haſt, vergieb ihm, wenn er freiwillig oder unfrei— 
willig etwas geſündigt hat, und ſtelle freundliche Engel neben 
ihn; führe ihn ein in den Schooß der Patriarchen und Pro— 
pheten und Apoſtel und Aller Derer, welche von Anfang dir 
wohlgefallen haben, wo weder Trauer noch Schmerz noch 
Seufzen ſind, ſondern der Ruheort der Frommen und das 
beſchiedene Land der dir Wohlgefälligen und Derer, welche 
daſelbſt ſehen die Herrlichkeit deines Chriſt, durch welchen die 
Ehre u. ſ. w.“, und darauf ſoll der Diacon zum Empfange 
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des Segens auffordern, wonach der Prieſter in einem Gebet 
um Segen dazu bittet, daß alle Anweſenden in ihrem Leben 
bewahrt bleiben zu einem ſeligen Ende. Das iſt Alles, was 
an der gewöhnlichen ſonntäglichen Liturgie zum Zwecke eines 
Todtengottesdienſtes geändert werden ſoll. An dem Jahres— 
tage aber nach dem Gottesdienſte ſoll aus der Hinterlaſſen— 
ſchaft des Verſtorbenen den Armen ein Mahl gegeben wer— 
den; und wer zu dieſem Mahl geladen wird, ſoll ſich nüch— 
tern und anſtändig betragen, ſonderlich die Prieſter. Da 
ſehen wir alſo bereits fertig, was in der Folgezeit für den 
eigentlichen Kern des Todtengottesdienſtes gilt: es wird für 
den Verſtorbenen Meſſe gehalten. Unſere Quelle bleibt zwar 
noch dabei ſtehen, daß der Verſtorbene in den Fürbitten 
namentlich genannt, daß für ſeine Seligkeit gebetet, und daß 
dies namentliche Fürgebet für ſeine Seligkeit als das eigent— 
liche Centrum des vorſeienden Gebetsacts hingeſtellt wird, 
indem der Prieſter in ſeinem das Gemeindegebet aufnehmenden 
Schlußgebete für das Mal an allen anderen Fürbitten vor— 
übergeht, und nur mit der Fürbitte für ſeine Seligkeit ſich 
beſchäftigt. Später aber kommt dann noch hinzu, daß des 
Verſtorbenen und ſeiner Seligkeit in den Todtengottesdienſten 
auch in den nach dem Abendmahlsopfer ſtattfindenden Für— 
bitten namentlich gedacht, das Opfer ausdrücklich auf ihn 
bezogen wird. Damit iſt denn die ſpätere Form der Todten— 
gottesdienſte fertig: es wird mehrmals für den Verſtorbenen 
Zwecks ſeiner Seligkeit das Opfer der Euchariſtie gebracht. 
Das iſt der gottesdienſtliche Beſtand der griechiſch-orien— 
taliſchen Kirche ſo weit, als derſelbe von Einfluß auf die 
Entwickelung der gottesdienſtlichen Einrichtungen des Abend— 
landes geweſen iſt. Von nun an geht die Entwickelung in 
der griechiſchen Kirche ihre eignen Wege, um ſchließlich Etwas 
zu Stande zu bringen, was ſich in principieller Beziehung 
von dem Reſultate der abendländiſch-römiſchen Entwickelungen 
auf dieſem Gebiete nicht ſehr weſentlich unterſcheidet, wohl 
aber hinter dieſem an conſequenter Durchführung der Prin— 
cipien, an dogmatiſcher Präeiſton, an liturgiſcher Fülle und 
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an formeller Durchbildung weit zurückſteht. Wir wenden uns 
daher jetzt der abendländiſchen Kirche zu, und zwar in Ge— 
mäßheit des oben S. 27 Ausgeführten ſo, daß wir hier die 
Entwickelung der gottesdienſtlichen Formen in den einzelnen 
Provincialkirchen, zunächſt in der africaniſchen im Anſchluſſe 
an das bei Tertullian und Cyprian Gefundene betrachten. 


2. Die Liturgie der africaniſchen Nirche. 


Ohne Frage hat die africaniſche Kirche im Abend— 
lande in den erſten vier Jahrhunderten die geiſtige Füh— 
rung ſo ſehr, daß ihre geiſtigen Erwerbniſſe auch nach 
ihrem Untergange für die kirchlichen Entwickelungen des 
Abendlandes, man kann ſagen bis auf den heutigen Tag, 
die geſchichtliche Baſis bilden. In der Entwickelung der 
africaniſchen Kirche aber iſt, nach Tertullian und Cyprian, 
Auguſtinus das dritte und leider auch das letzte Glied. Mit 
dem Hintritte Auguſtin's (430) tritt die Herrſchaft der aria— 
niſchen Vandalen ein und zertritt die Entwickelung der afri— 
caniſchen Kirche ſo gründlich, daß dieſelbe auch nach der Zer— 
ſtörung des Vandalenreiches (534) nicht wieder Leben ge— 
winnt, bis endlich die Saracenenherrſchaft (707) auch ihrem 
Daſein ein Ende macht. Aber obgleich es hiernach nur ein 
kurzer Zeitraum der Entwickelung iſt, den wir zu betrachten 
haben, nemlich die anderhalb Jahrhunderte zwiſchen Cyprian's 
und Auguſtin's Tode, ſo ſind doch die Reſultate deſſelben 
auch für den Gegenſtand unſerer Unterſuchung, namentlich in 
principieller Beziehung, von bleibender Bedeutung geworden. 

Bei unſerer Unterſuchung über die Geſchichte der Liturgie 
in der griechiſch-orientaliſchen Kirche ſahen wir uns weſentlich 
durch den Umſtand begünſtigt, daß wenigſtens eine der Litur— 
gieen, in welchen ſich dort die cyprianiſchen Ideen provincielle 
Geſtalt gaben, uns vollſtändig ſchriftlich in den apoſtoliſchen 
Conſtitutionen erhalten iſt. Aus Cyprian's eigenem Heimath— 
lande dagegen iſt Nichts dergleichen auf uns gekommen. Zwar 
finden wir viele Spuren davon, daß wärend des vierten Jahr— 
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hunderts bis in das fünfte hinein eine ſehr rege Thätigkeit 
auf dem liturgiſchen Gebiete geherrſcht, daß man da auf ſchrift— 
liche Verfaſſung der Liturgie und kirchliche Feſtſtellung der— 
ſelben Bedacht genommen hat. Wir haben bereits oben 
S. 20 ff. geſehen, was die Statuten und Canones der afri— 
caniſchen Kirche aus dem Aten und Anfange des Sten Jahr— 
hunderts darüber bezeugen. Aber von dieſen geſchriebenen 
Formularen der africaniſchen Liturgie iſt uns Nichts erhalten. 
Wir ſind darauf angewieſen, uns das Bild derſelben aus 
einzelnen Canones der africaniſchen Synoden, und aus ein— 
zelnen Stellen der Schriften africaniſcher Kirchenlehrer, nament— 
lich des Auguſtinus zuſammenzuſtellen. Und wegen der Letzteren 
iſt noch beſonders zu beachten, daß unter den hier nicht am 
wenigſten in Betracht kommenden Sermonen, die Auguſtin's 
Namen tragen, nicht wenige völlig unächt, und daß bei allen 
die Ueberſchriften, durch welche ſie beſtimmten Kirchenjahrs— 
tagen zugewieſen werden, von ſpäterer Hand ſind ). 

Wir werden vor allen Dingen die weitere principielle 
Entwickelung, die weitere Ausbildung der Grundanſchauungen 
von Gottesdienſt, Opfer, Abendmahl, Amt u. ſ. w. ins Auge 
faſſen müſſen, ausgehend von Demjenigen, was wir oben 
C1, 395 ff.) bei Cyprian gefunden haben. Der Mangel ander— 
weiter Quellen zwingt uns, uns hiefür ausſchließlich an Augu— 
ſtin zu halten. Dabei will aber ein wichtiger Umſtand von 
vorn herein in Berechnung gebracht werden: Auguſtinus ſteht 
vermöge der ihm eigenthümlichen tiefen Erkenntniß der Sünde 
und Gnade in vielen Beziehungen und namentlich, was die 
kirchlich practiſchen Dinge betrifft, in Oppoſition zu ſeiner Zeit, 
in welcher nicht ohne den engſten Zuſammenhang mit den cy— 
prianiſchen Ideen vom Gottesdienſt als einem meritoriſchen 
und ſatisfactoriſchen Handeln der Menſchen ſemipelagianiſche 
und ſynergiſtiſche Praxen das kirchliche Leben bereits in weitem 
Umfange beherrſchten. Aber die dem entgegenſtehenden tieferen 
Gedanken Auguſtin's ſind zugleich ſo ſehr ſeine privaten Ge— 


) Vgl. Ranke, das kirchliche Pericopenſyſtem, S. 132. 
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danken, daß er nicht felten von vorn herein darauf verzichtet, 

mit ſeiner Oppoſition durchzudringen und die als unrichtig 
erkannten Anſchauungen und Praxen zu beſeitigen. Viel und 
oft ſehen wir ihn auf practiſchem Gebiete einer Seits theo— 
retiſch ſeine tieferen und beſſeren Principien entwickeln, an— 
derer Seits aber die damit nicht übereinſtimmende kirchliche 
Praxis, als dem Volke lieb geworden und nicht mehr entzieh— 
bar, feſthalten, ſich möglichſt zurecht legen, in Schutz nehmen. 
Und die Folge davon iſt denn, daß gerade ſeine tieferen und 
richtigeren Gedanken über practiſch kirchliche Dinge keine Wir— 
kung auf ſeine Zeit und Folgezeit hervorbringen, erſt durch 
die Reformation theilweiſe zur Geltung kommen. Dies gilt 
denn auch von den gottesdienſtlichen Dingen: während er auf 
den Gang, den dieſe Dinge ſeit Cyprian genommen hatten, 
practiſch und apologetiſch eingeht, entwickelt er in oft unaus— 
geglichenem Widerſpruche hiemit Theorieen, die ſtets tiefer und 
oft auch richtiger als die betreffenden Anſchauungen ſeiner Zeit 
ſind, aber auch keine Zukunft finden. 

Schon der Ausgangspunkt iſt bei Auguſtin ein anderer 
als bei Cyprian. Cyprian geht bei ſeinen Anſchauungen über 
gottesdienſtliche Dinge von dem Begriffe des sacerdotium aus, 
deſſen weſentliches Werk das Opfern für die Gemeinde iſt. 
Bei Auguſtin ſtellt ſich dagegen der Begriff des sacramentum 
dazwiſchen, denn bei ihm liegt die Sache kurz ſo: aller und 
jeder Gottesdienſt vollzieht fic) durch sacrificia, durch Opfer, 
die wir Gott bringen; alles und jedes Opfer aber, ſofern es 
nicht bei der innerlichen Herzenshingabe an Gott ſtehen bleibt, 
ſondern ſich in äußerlicher That Form giebt, tft ein sacramentum ; 
alſo, aller Gottesdienſt, ſo weit er nicht bloß innerlich iſt, geſchieht 
mittelft Sacramente, welche Opfer find. Huic (uni deo), ſagt er), 
servitutem, quae Aatpeca graece dicitur, sive in quibusdam 
sacramentis sive in nobis ipsis, debemus. Dabei iſt nun zuerſt zu 
beachten, daß Auguſtin damit den Begriff des Gottesdienſtes ganz 
von der fubjectiven Seite her, als das menſchliche Handeln vor 


1) De civ. Dei X, 3. 
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Gott, als den Dienſt und die Verehrung faßt, welche wir 
Gott erweiſen. Wir werden weiterhin ſehen, daß Auguſtin 
allerdings auch ein Handeln Gottes an den Menſchen durch 
Wort, Taufe und Abendmahl kennt. Er weiß nach {eter Er⸗ 
kenntniß der Sünde, daß der Menſch ſo wie er iſt, nicht Gott 
zu dienen vermag, ſondern daß er erſt auf Grund des ein— 
maligen Opfers Chriſti durch die Taufe wiedergeboren, durch 
das Wort berufen und erleuchtet, durch des Herrn Fleiſch und 
Blut geſpeiſt werden muß, und von hier aus fordert und übt 
er Predigt des Wortes und Reichung des Sacraments. Wir 
werden namentlich ſehen, daß er beim Abendmahl im Gegen— 
ſatze zu den curfirenden Vorſtellungen von dem expiatoriſchen 
Aufopfern des Leibes und Blutes des Herrn das Austheilen 
und Genießen desſelben in einem Maaße betont, wie von 
Cyprian bis zur Reformation ſonſt Niemand. Aber in ſeinen 
Begriff vom Gottesdienſt nimmt er dieſe ganze Seite nicht 
auf. Dies Alles iſt ihm nur Vorausſetzung des Gottesdienſtes, 
macht die Gottesverehrung möglich, in welcher der Gottes— 
dienſt beſteht, liegt alſo außerhalb des Begriffs des Gottes— 
dienſtes. So iſt ihm alſo der Gottesdienſt nicht ſowohl ein 
Handeln zwiſchen Gott und dem Menſchen, ſondern einſeitig 
ein Handeln des Menſchen vor Gott. Gott, ſo argumentirt 
er, iſt das höchſte Gut; nur in dem Lebenszuſammenhange 
mit dieſem höchſten Gut kann der Menſch die Seligkeit finden, 
deren er begehrt; und Gottesdienſt iſt nun eben das Alles, 
was der Menſch thut, um ſich in Lebensgemeinſchaft mit Gott 
zu ſetzen und zu erhalten. Dies conſtituirt ihm dann aber 
auch den Begriff des Opfers: Opfer iſt eben jenes Alles, 
was der Menſch thut, um ſeine Lebensgemeinſchaft mit Gott 
herbeizuführen und zu erhalten. Verum sacrificium est omne 
opus, quod agitur, ut sancta societate inhaereamus deo, re- 
latum scilicet ad illum finem boni, quo veraciter beati esse 
possimus'); Deum colere und Deo sacrificare find Wedfelz 
begriffe. Es leuchtet ein, daß damit der Begriff des Opfers 


1) Ibid. X, 6. 
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eben fo einſeitig wie der des Gottesdienſtes gefaßt iſt: nur 
das euchariſtiſche, nur das in der Hingabe alles Deſſen, was 
der Menſch iſt und hat, an Gott beſtehende Opfer kann Augu— 
ſtinus von hier aus voll verſtehen; in dem Sühnopfer dagegen 
muß ihm alles Thun Gottes dabei, der die hostia beſtimmt, 
welche er für den Sünder gelten laſſen will, das Strafleiden 
an ihr vollzieht, ihr Blut als Sühne annimmt u. ſ. w., weit 
zurücktreten, wo nicht ganz verſchwinden. So finden wir es 
denn auch. Das Opfer nennt er eine Ehrenbezeugung, die 
wir Gott erweiſen: divinus honor est sacrificium'), In den 
a. t. Sühnopfern fieht er den Proceß der Selbſthingabe an 
Gott, der Heiligung dargeſtellt; die reinen und fehlerloſen 
Opferthiere ſind ihm nicht die für den Sünder eintretende 
hostia, ſondern ſtellen die heiligen, ſich Gott ergebenden Men— 
ſchen dar: hostiae namque illae veteris legis in quibusque 
pecoribus immaculatae ac sine ullo prorsus vitio jubebantur 
offerri, et significabant homines sanctos?). Man könnte nun 
meinen, dieſer ſubjectiviſtiſche Begriff vom Opfer müßte ein 
Correctiv darin finden, daß er wieder alles und jedes Opfer 
als sacramentum faßt. Aber wir dürfen uns nicht von dem 
engeren Begriffe leiten laſſen, welchen wir mit dem Worte 
Sacrament verbinden, und welchen auch Auguſtin anders— 
wo z. B. auf die Lehre von der Kraft und Wirkung der Taufe 
ſelbſt anwendet. Bekanntlich iſt der Begriff des Auguſtin vom 
Sacrament viel weiter; jede ſichtbare und reale Darſtellung 
geiſtlicher und göttlicher Dinge tft ihm Sacrament: (sacra- 
menta) signacula quidem rerum divinarum sunt visibilia, sed 
res ipsae invisibiles in iis honorantur®). Allerdings muß 
daher das Opfer, um ein Sacrament zu heißen und zu fein, 
wenn es auch nur eine menſchliche Darbringung iſt, doch irgend— 
wie etwas Göttliches und Geiſtliches an ſich haben und dar— 
ſtellen: etsi enim ab homine fil vel offertur, tamen sacrificium 


) Contr. Faust. Man. XX, 21. 
2) De civ. dei XX, 26. 
3) De catech. rud. 26. 
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res divina est.). Aber es braucht dies nicht ein göttliches 
Handeln am Menſchen, es braucht nur ein auf Gott gerichtetes 
Handeln des Menſchen zu ſein; es genügt, daß ein Menſch, 
was er opfernd thut, um Gottes willen thut, um ſolch Opfer 
zu einem Sacrament zu machen. Dem gemäß erläutert 
Auguſtin jenen ſeinen Satz: sacrificium res divina est, durch 
folgende Beiſpiele: ein aus bloßer Philanthropie gethanes Werk 
der Barmherzigkeit würde, weil keine res divina, auch kein 
sacrificium fein, während ein um Gottes willen gethanes 
Werk der Barmherzigkeit ein Opfer 'iſt; mein aus anderen 
Urſachen caſteiter Leib iſt kein sacrificium, aber mein um 
Gottes willen asketiſch caſteiter Leib iſt ein sacrificium 2). 
Alſo das Sacrament ſchließt nicht nothwendig ein Handeln 
Gottes ein, ſondern auch ein bloß menſchliches Thun wird 
dadurch eine res divina, ein sacramentum, daß es mit Be— 
ziehung auf Gott geſchieht. In dieſem Sinne will es ver— 
ſtanden werden, wenn Auguſtin ſagt: sacrificium ergo visi- 
bile invisibilis sacrificii sacramentum, id est, sacrum signum 
est. Und ſo ergiebt ſich, daß Auguſtin durch ſeine Zuſam— 
menfaſſung des Begriffs des Opfers mit dem des Saera— 
ments nicht ſowohl das Gacramentale im Gottesdienſt ſal— 
virt, ſondern daß er vielmehr in einer neuen Weiſe das Sa— 
cramentale in das Sacrificielle, das Thun Gottes in das 
menſchliche Thun aufgehen läßt. 

Nur an Einem Punkte hebt Auguſtin den Begriff des 
Opfers von einer anderen als der bloß menſchlichen Seite 
heraus, nemlich bei dem Opfer Chriſti ſelbſt. Er weiß, wie 
Wenige, daß der unerlöſte Menſch ſich nicht Gott hingeben, 
dienen, opfern kann, um Deo adhaerens das höchſte Gut zu 
haben. Er verweiſt daher conſtant auf den Einen und einzigen 
mediator dei et hominum, den Menſchen Chriſtus Jeſus. Er 
erblickt auch dieſes mittleriſche Thun Chriſti weſentlich in 
ſeinem Opfer, und ſetzt dies Opfer weſentlich in ſein Sterben 


) De ciy. Dei X, 6. 
2) Ibidem. 
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für die Sünde der Welt. Auch ſind da feine Ausdrücke oft 
ſo, daß man an dem richtigen Begriffe des Sühnopfers auf 
den erſten Blick wenig vermißt. Sanguine Christi pacificata 
sunt omnia, vel in coelo, vel in terra ); er iſt der sacerdos 
magnus, qui etiam se ipsum obtulit in passione pro nobis, 
ut tanti capitis corpus essemus, secundum formam servi”); 
Gott misit nobis Verbum suum, qui est ejus unicus filius, 
quo pro nobis in assumta carne nato atque passo, quanti 
deus hominem penderet nosceremus, atque illo sacriſicio 
singulari a peccatis omnibus mundaremur%). Tief und klar 
weiſt er nach, wie das Opfer Chriftt ſich von den heidniſchen 
Opfern dadurch, daß es dem Rechten, nemlich nicht den Dä— 
monen, ſondern Gotte dargebracht iſt, und von den altteſtament— 
lichen Opfern dadurch unterſcheidet, daß in ihm durch einen 
wirklich reinen Prieſter ein wirklich reines und reinigendes 
Opfer geſchehen iſt, und wie es ſo nach allen Seiten hin das 
vollkommenſte, das einzig vollkommene Opfer iſt. Man wird 
wenig vermiſſen, wenn er ſagt: Neque id potest rite offerri, 
nisi per sacerdotem sanctum et justum, nec nisi ab iis acci- 
piatur quod offertur, pro quibus offertur, atque id sine vitio 
sit, ut pro vitiosis mundandis possit offerri. Hoc certe omnes 
cupiunt, qui pro se offerri sacrificium Deo volunt. Quis 
ergo tam justus et sanctus sacerdos, quam unicus filius Dei, 
qui non opus haberet per sacrificium sua purgare peccata, 
nec originalia, nec ex humana vita quae adduntur? Et quid 
tam congruenter ab hominibus sumeretur, quod pro iis offer- 
retur, quam humana caro? Et quid tam aptum huic immo- 
lationi, quam caro mortalis? Et quid tam mundum pro 
mundandis vitiis mortalium, quam sine ulla contagione car- 
nalis concupiscentiae caro nata in utero et ex utero virgi- 
nali? Et quid tam grate offerri et suscipi posset, quam caro 
sacrificii nostri, corpus effectum sacerdotis nostri? Ut quo- 


) De Verb, Dom. serm. 28. 
2) De civ. Dei X, 6. 
3) Ibid. VII, 31. 
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niam quatuor considerantur in omni sacrificio, cui offeratur, 
a quo offeratur, quid offeratur, pro quibus offeratur, idem 
ipse unus verusque mediator, per sacrificium pacis nos re- 
concilians deo, unum cum illo maneret cui offerebat, unum 
in se faceret pro quibus offerebat, unus ipse esset qui offe- 
rebat et quod offerebat'). Demnach ift der Opfertod Chrifit 
das verissimum sacrificium, das perfectissimum sacrificium, 
das Opfer, in welchem die Idee des Opfers zur Wirklichkeit 
geworden iſt, welches in den heidniſchen Opfern von den nach 
göttlicher Verehrung trachtenden Dämonen nachgeäfft, und in 
den a. t. Opfern vorgebildet wurde: hujus sacrificii caro et 
sanguis ante adventum Christi per victimas similitudinum pro- 
mittebatur, in passione Christi per ipsam veritatem redde- 
batur ?). So weit iſt nun Alles richtig. Sehen wir aber 
jene Aeußerungen Auguſtin's etwas näher an, ſo laſſen ſie 
doch Etwas vermiſſen. Wir haben geſehen, wie Auguſtin 
auch die blutigen Sühnopfer des W T. als euchariſtiſche 
Opfer, als Darſtellungen der Selbſthingabe an Gott faßt, 
wie ihm die reinen Opferthiere die ſich Gott ergebenden From— 
men bedeuten; wenn nun das Opfer Chriſti die Weſenheit 
dieſer a. t. Opfer iſt, tritt dann nicht dem Auguſtinus das 
Moment der Sühne in dem Opfer Chriſti wie bei den a. ut. 
Opfern zurück? erſcheint ihm nicht damit auch das Opfer 
Chriſti als ein euchariſtiſches Opfer? als eine Selbſthingabe 
Chriſti? Sodann ſehen wir den Auguſtinus, wenn er von 
dem Opfer Chriſti redet, eine Reihe dazu weſentlich gehören— 
der Momente übergehen: Davon, daß der Vater ſeinen Sohn 
für uns dahin gegeben hat, daß derſelbe für uns eingetreten 
iſt, daß er in ſeinem Leiden und Sterben unſere Schuld büßt 
u. ſ. w., ſchweigt er. Dagegen hebt er einſeitig das hervor, 
daß der Herr ſich ſelbſt dahin gegeben hat. Wie er in der 
vorletzten angeführten Stelle ſagt: der Herr hat unſere Flei— 
ſchesnatur angenommen, und hat dieſe, und in dieſer uns 


1) De trin. IV, 14. 
2) Contr. Faust. Man. XX, 21. 
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Menſchen Alle Gotte hingegeben, aufgeopfert; darin beſteht 
ſein mittleriſches Opfer. Nehmen wir noch eine andere Stelle 
hinzu ): Verus ille mediator, in quantum formam servi acci- 
piens mediator effectus est dei et hominum homo Christus 
Jesus, cum in forma dei sacrificium cum patre sumat, cum 
quo et unus Deus est, tamen in forma servi sacrificium ma- 
luit esse quam sumere, ne vel hac occasione quisquam existi- 
maret cuilibet sacrificandum esse creaturae. Per hoc et 
sacerdos est, ipse offerens, ipse et oblalio. Cujus rei sacra- 
mentum quotidianum esse voluit ecclesiae sacrificium, quac, 
cum ipsius capitis corpus sit, se ipsam per ipsum discit 
offerre. Hujus veri sacrificii multiplicia variaque signa erant 
sacrificia prisca sanctorum, cum ob hoc unum per multa 
figuraretur, tanquam verbis multis res una diceretur, ut sine 
fastidio multum commendaretur. Huic summo veroque sa- 
crificio cuncta sacrificia falsa cesserunt. Alſo, der allgemeine 
Begriff des Opfers ift dem Auguſtinus der des euchariſtiſchen 
Opfers, der Selbſthingabe an Gott; auf dieſen Begriff führt 
er auch das Opfer Chriſti zurück; es beſteht ihm weſentlich 
darin, daß der Herr ſich Gotte bis in den Tod hingegeben 
hat; der Herr hat unſere menſchliche Natur angenommen, 
und hat dieſelbe und in derſelben uns Gotte hingegeben, 
ſo daß nun auch wir, in Ihn als unſer Haupt gefaßt, 
uns Gotte hingeben können; das Mittleriſche liegt dann eben 
darin, daß er unſere ſündlich gebrechliche Menſchennatur an— 
nimmt, in derſelben als unſer Haupt uns Alle zuſammenfaßt, 
und uns ſo Gotte ergiebt, ſo daß nun wieder wir uns nur 
durch den Glauben in Ihn zu faſſen brauchen, um uns in 
Ihm Gotte hinzugeben; dabei treten aber die Momente der 
Sühne, des Strafleidens u. ſ. w. in den Hintergrund. 
Selbſtverſtändlich mußte nun dieſe Auffaſſung des Opfers 
Chriſti als eines euchariſtiſchen Opfers auf die Anſchauungen 
von denjenigen Opfern, welche nun die Chriſten in Chriſto 
zu opfern haben, zurückwirken: ſie mußte zur Folge haben, 
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einer Seits daß dieſe wirklich euchariſtiſchen Opfer in Aehn— 
lichkeit mit dem Opfer Chriſti traten und ſo über Gebühr 
hochgeſtellt wurden, und anderer Seits, daß das in dem Opfer 
Chriſti nicht gehörig anerkannte Moment der Sühne und der 
Genugthuung, weil nun einmal das Gewiſſen Sühne und 
Genugthuung fordert, ſich an anderer und unrechter Stelle 
geltend machte. Beides wird ſich uns reichlich zeigen, wenn 
wir nun unterſuchen, worin denn dem Auguſtin die Opfer 
beſtehen, durch welche nun die von dem Einen Mittler mit 
Gott vermittelte Chriſtenheit Gotte zu dienen hat. f 
Auguſtin nimmt da einer Seits die Gedanken auf, welche 
wir von den älteſten Zeiten her in der Kirche gefunden haben. 
Die Werke der Barmherzigkeit, Almoſen, Schenkungen, 
Liebeswerke aller Art ſind die Opfer der Chriſten, vorausge— 
ſetzt, wenn ſie laut Obigem um Gottes willen geſchehen; 
nicht minder ſind Faſten, asketiſche Uebungen, das Martyrium 
u. ſ. w. Opfer der Chriſten, denn dies Alles ſind eben auch 
Werke der Barmherzigkeit, an der eignen Seele gethan. Und 
alles dieſes faßt Auguſtinus nicht bloß in der zu ſeiner Zeit 
ſonſt ſchon ſehr gewöhnlichen Aeußerlichkeit, ſondern alles die— 
ſes hat nur dadurch Bedeutung und Werth des Opfers, daß 
es um Gottes willen, zu Gottes Lobe geſchieht. Das Lob 
Gottes alſo, der Dank gegen Gott, das Gebet ſind die eigent— 
lichen rechten Opfer der Chriſten. Er hält im Unterſchiede 
von Cyprian die alte Vorſtellung, daß die Werke des Wohl— 
thuns nur das verkörperte Dankgebet ſind, durchaus feſt; 
darin faßt ſich ihm alles Opfer der Chriſten zuſammen, daß 
deo sacrificamus hostiam humilitatis et laudis in ara cordis 
igne fervidae caritatis; dafür nimmt er auf die bekannten 
a. t. Stellen Bezug, daß Gott nicht der Brandopfer und des 
Bluts der Kälber und Böcke begehrt, ſondern des zerſchlage— 
nen Herzens, des Lobes u. ſ. w. Ja, er greift noch tiefer: 
alle dieſe Opferwerke, Almoſen, Faſten, und ſelbſt das Gebet 
in Worten ſind ihm nur darum Opfer, weil ſie Zeichen, 
äußerliche Darſtellungen der innerlichen Opferung unſerer ſelbſt, 
der Hingabe unſeres ganzen Selbſt an Gott ſind. Eben 
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hierauf wendet er jenen ſeinen Satz an, daß das Opfer ein 
sacramentum, ein sacrum signum, ein -visibile sacramentum 
invisibilis sacrificii fein müſſe. Das eigentliche Opfer beſteht 
in der völligen Hingabe unſerer ſelbſt mit Allem was wir 
ſind und haben an den Gott, der uns erlöſt hat, durch den 
Einen Mittler und Hohenprieſter, und von dieſem eigentlichen 
und rechten Opfer ſind alle jene äußerlichen Begehungen, die 
Almoſen wie die Gebete, die Frucht der Lippen wie die Frucht 
der Werke, nur die einzelnen Zeichen und Bethätigungen: 
ipse homo dei nomini consecratus, et deo votus, in quantum 
mundo moritur, ut deo vivat, sacrificium est); quocirca 
sicut orantes atque laudantes ad eum dirigimus significantes 
voces, cui res ipsas in corde quas significamus offerimus, 
ita sacrificantes non alteri visibile sacrificium offerendum 
esse noverimus, quam illi, cujus in cordibus nostris invisi- 
bile sacrificium nos ipsi esse debemus?), So tief und ent— 
ſchieden greift Auguſtin auf jene alten Vorſtellungen vom 
Opfer der Chriſten zurück, die wir ſchon bei Cyprian ſo weit 
in den Hintergrund getreten fanden? ). 

Aber von dieſem richtigen Wege weicht Auguſtin nun 
nach zwei Seiten hin ab, um ſo doch wieder mit Cyprian 
zuſammen zu kommen. Für's Erſte führt er nun auch Alles, 
was im Gottesdienſte der Chriſten geſchieht, auf dieſen Be— 
griff des Opfers zurück. Alle Vornahmen im Gottesdienſt 
erſcheinen ihm unter dem Geſichtspunkt der Selbſthingabe. 
So rechnet er unter die Opfer der Chriſten auch die Feier 
der chriſtlichen Feſte: Deo beneficiorum ejus solennitatibus 
festis et diebus statutis dicamus sacramusque memoriam. 
Nicht daß an dieſen Tagen Gott durch ſein Wort das Ge— 
dächtniß ſeiner großen Thaten und den Glauben daran in 
uns erneuert, ſondern daß wir da das Andenken an dieſe 
großen Thaten Gottes begehen und Gott dafür unſeren Dank 


) De civ. D. X, 6. 
2) Ibid. X, 19. 
3) Vgl. über dies Alles namentlich De civ. Dei X, 3. 5. 6. 
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opfern, conftituirt ihm den Begriff eines chriſtlichen Feſtes. 
Natürlich beſtimmt ſich ihm damit auch die Bedeutung der 
Lectionen und der Predigt im Gottesdienſt: nicht darin liegt 
ſie, daß Gott uns da ſein Wort giebt, ſondern darin, daß 
wir da Gott für ſein Wort loben, lieben und danken. Ja, 
wie wir das noch eigends und ausführlich betrachten werden, 
auch die Abendmahlsfeier faßt er als Selbſthingabe. Das 
Abendmahl iſt für die Kirche, für den Leib Chriſti, was für 
den Einzelnen das Gebetsopfer iſt; wie der Einzelne ſich 
in den für ihn geſtorbenen Mittler faßt und ſo ſich ſeinem 
Gott hingiebt, ſo faßt die gläubige Menſchheit ſich in ihr 
Haupt, das ihre angenommene Menſchennatur und in derſel— 
ben ſie ſelbſt Gotte hingegeben hat, und opfert ſich Gott auf, 
indem ſie im Abendmahl ſeinen Leib aufopfert ). So kommt 
Auguſtin zu derſelben Umſetzung alles Sacramentalen im 
Gottesdienſt ins Sgerificielle, die wir bei Cyprian fanden. 
Noch tiefer aber greift ein Zweites. Wir ſehen wohl, 
daß Auguſtin alle jene Opfer der Chriſten, Gebet, Wohlthä— 
tigkeit u. ſ. w. als Hingabe der Chriſten an Gott faßt, aber 
nicht daß er ſie als Wiedergabe der Chriſten an Gott faßt. 
Der Gedanke, daß Gott und ſein Sohn ſich und ihr Heil 
und Gut immer erſt dem Menſchen geben müſſen, und daß 
erſt dann der Menſch ſich Gott ergeben kann, daß alſo all 
unſer Gottergeben, Dienen, Opfern nur ein Wiedergeben ſein 
kann, tritt ihm zurück; oder richtiger, er beſchränkt dies auf 
die Taufe. Ehe der Menſch durch die Taufe wiedergeboren 
ift, kann der Menſch ſich nicht Gotte ergeben; aber von da 
an, daß der Menſch durch die Taufe in Chriſtum eingeleibt 
iſt, der auch ſeine Fleiſchesnatur in ſeinem Leibe Gotte ge— 
opfert hat, ſteht der Menſch anders und zwar ſo, daß 
er ſich in Chriſto Gotte ſelbſtthätig ergeben kann. Nachdem 
Chriſtus in ſeinem menſchlichen Leibe uns Gotte ergeben hat, 
können auch wir uns in ihm Gotte ergeben; und wie bei dem 
Werke Chriſti das Mittleriſche und Sühnende Cnach Auguſti— 
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nus) darin liegt, daß er unfere von ihm angenommene Flei— 
ſchesnatur Gotte ganz hingab, ſo können nun auch wir ſelbſt 
Sühnendes und Satisfactoriſches thun, indem wir uns in 
Chriſto Gotte opfernd hingeben. So kommt Auguſtin, weil 
er in dem Opfer Chriſti die Momente der Sühne und Ge— 
nugthuung nicht beſtimmt hervorhebt, dahin, auch unſerem 
Opfern und Gottdienen ſühnende Kraft beizumeſſen; denn iſt 
das Opfer Chriſti, welches uns doch von unſeren Sünden 
reinigt, weſentlich ein euchariſtiſches Opfer, ſo iſt nicht abzu— 
ſehen, warum nicht auch unſere euchariſtiſchen Opfer, in Ihm 
gethan, ſühnend und reinigend und genugthuend wirken ſoll— 
ten. Dei unigenito eum sacerdote placamus, ſagt Auguſtin 
rund heraus ). Von dieſem Punkte aus geht denn Auguſtin 
auf alle die Vorſtellungen von der ſündentilgenden, expiatori— 
ſchen, ſatisfactoriſchen Kraft und Wirkung der Gebete, Ale 
moſen, Faſten, kurz aller als Opfer angeſehenen Werke ein, 
die wir ſchon vor und bei Cyprian finden, und die zu 
Auguſtin's Zeit bereits die allerbedenklichſten practiſchen Fol— 
gen hatten. Dieſen Folgen ſtellt ſich Auguſtinus entgegen; 
er widerſetzt ſich z. B. Denen, welche meinten ruhig in ihren 
Sünden beharren zu können, wenn ſie nur nebenher reichlich 
Almoſen gäben. Er macht ſolchem Allen gegenüber geltend, 
daß man jedenfalls die Sünden laſſen und ſein Leben beſſern, 
und daß man überhaupt Christum in fundamento habere, 
d. h. auf Chriſtum im Glauben gegründet ſein müſſe, wenn 
man von Almoſen u. ſ. w. Frucht haben wolle. Im Uebri— 
gen aber, ſobald dieſe Vorausſetzungen erfüllt werden, iſt 
ihm die Sühnkraft unſerer Gebets- und Almoſenopfer aus— 
gemacht. Denn in der Taufe werden wohl die vorigen Sün— 
den rein und ganz vergeben, aber für die nach der Taufe 
gethanen Sünden müſſen wir ſelbſt genugthun; das geſchieht 
hinſichtlich der täglichen kleinen Sünden durch das tägliche 
Gebet; aber kaum bei dieſen, geſchweige denn bei ſchwereren 
Sünden genügt das bloße Gebet, das vielmehr durch Werke 


1) De civ. Dei X, 3. 


der Wohlthätigkeit, Almoſen, Faſten, kurz durch ergiſtiſches 
Opfer verſtärkt werden muß. Wie Cyprian ſagt auch er: 
orationes quippe adjuvant eleemosynae !); jejunia et ab aliis 
voluptatibus sine salutis neglectu carnalis concupiscentiae 
refraenatio, maximeque eleemosynae multum adjuvant ora- 
tionem®). Alſo, obgleich er auf der einen Geite diefe ergifti- 
ſchen Opfer nur als Zeichen und äußerliche Bethätigungen 
des eigentlichen Opfers, des Gebetes und der innerlichen 
Selbſthingabe an Gott faßt, kommt er doch auf der anderen 
Seite dahin, gerade dem Werke eine ſo ſelbſtändige Bedeu— 
tung zuzulegen, daß dieſe einzelnen und äußerlichen menſch— 
lichen Leiſtungen hinzukommen müſſen, wenn das Gebet Kraft 
haben ſoll. Und was dieſe Leiſtungen ſo nothwendig macht, 
iſt gerade die ſatisfactoriſche, ſühnende Kraft derſelben. Ueber 
Matth. 25, 31 ff. redend, ſagt er: Tacet Dominus noster, 
praenuncians nobis judicium suum, omnia caetera recta facta 
justorum, et solas eleemosynas commemorare dignatus est. 
Tacuit omnia mala facta iniquorum, et solam sterilitatem 
eleemosynae increpandam esse judicavit, nonnisi ad nos com- 
monendos. Quare hoc? Quia omnia crimina eleemosynis 
redimuntur. Ideo illam laudavit foecundidatem, istam culpa- 
vit et damnavit ariditatem. Sed audistis, omnia malefacta 
eleemosynis redimi; nolite sic intelligere, ut intelligunt qui- 
dam perverse. Eleemosynae enim possunt tibi prodesse ad 
delenda peccata praeterita, si mores mutaveris. Si autem 
in iisdem malis perseveraveris, eleemosynis tuis non corrum- 
pes judicium dei. Ego dico propter illa scelera et crimina, 
quae omnes modo vitare debent qui accipiunt corpus Christi 
et sanguinem. Caeterum non me latet, vitam istam morta- 
lem et in carne corruptibili constitutam sine peccatis esse 
non posse; sed illa quotidiana et levia habent etiam sua 
lavacra quotidiana, hoc est, quod tundimus pectus et dici- 
mus in oratione domino deo nostro: dimitte nobis etc. 3) — 


) De civ. Dei XXI, 27. be 
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Non enim sufficit, mores in melius permutare et a factis 
malis recedere, nisi etiam de his quae facta sunt, satisfiat 
deo per poenitentiae dolorem, per humilitatis gemitum, per 
contrili cordis sacrificium, cooperantibus eleemosynis. Beati 
enim misericordes, quoniam ipsorum miserebitur deus. Non 
enim dictum est, ut tantum abstineatis a peccat's, sed et de 
praeteritis, inquit, deprecare dominum, ut tibi dimittantur !). 

Zu dieſen Opfern der Chriſten von ſühnender Kraft und 
Wirkung gehört nun auch, wie wir bereits bemerkten, das 
Abendmahl, welches der africaniſchen wie der ganzen alten 
Kirche der Mittelpunkt des Gottesdienſtes iſt, und von welchem 
wir daher ausführlicher reden müſſen. 

Wie die ganze alte Kirche ſteht Auguſtin in dem unbe— 
fangenen Glauben, daß die Chriſten im Abendmahl wirklich 
und wahrhaftig des Herrn Fleiſch und Blut empfangen. Zwar 
kennt er noch keine Verwandlung. So ſpricht er über Joh. 6 
und über den groben Mißverſtand der Juden, die gemeint 
hätten, der Herr wolle ſeinen Leib in Stücke zerſchneiden und 
ihnen geben, und fährt fort: Aber der Herr habe ſeine Rede 
erklärt und geſagt: Spiritualiter intelligite quod locutus sum. 
Non hoc corpus, quod videtis, mandicaturi estis, et bibituri 
illum sanguinem, quem fusuri sunt qui me crucifigent. Sacra- 
mentum aliquod vobis commendavi; spiritualiter intellectum 
vivificabit yos. Et si necesse est illud visibiliter celebrari, 
oportet tamen invisibiliter intelligi?). Er kennt auch keine 
Übiquität: Noli itaque dubitare ibi nunc esse hominem Chri- 
stum Jesum, unde venturus est. — Et sic venturus est —, 
quemadmodum ire visus est in’coelum, id est in eadem carnis 
forma atque substantia, cui profecto immortalitatem dedit, 
naturam non abstulit, Secundum hanc formam non est pu- 
tandus ubique diffusus. Cavendum est enim, ne ita divini- 
tatem astruamus hominis, ut veritatem corporis auferamus®), 
Er wendet dieſe Läugnung der Übiquität auch auf die Abend— 
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mahlslehre an; er fagt, wiederum über Joh. 6 redend: IIli 
enim putabant eum erogaturum corpus suum, ille autem dixit 
se ascensurum in coelum, utique integrum. Cum videritis 
filium hominis ascendertem, ubi erat prius, certe vel tunc 
videbitis, quia non eo modo quo putatis erogat corpus suum; 
certe vel tunc intelligetis, quia gratia ejus non consumitur 
morsibus'), Ja, er ſpricht davon, daß die Schrift das Wort 
„ſein“ auch wohl in dem Sinne von „bedeuten“ gebrauche, 
und führt als Beiſpiel an: Non enim dominus dubitavit dicere: 
Hoc est corpus meum, cum signum daret corporis sui?), 
Aber man würde doch gründlich fehl greifen, wenn man bei 
Auguſtin eine an die Zwingli'ſche anſtreifende Lehre ſuchen 
wollte. Er will mit dem Allen nur ſagen, was er an einer 
anderen Stelle?) einfach mit den Worten ausſpricht: Nos hodie 
accipimus visibilem cibum; sed aliud est sacramentum, aliud 
virtus sacramenti. Er kennt allerdings die Verwandlung noch 
nicht, er will überhaupt dem kraſſen Realismus entgegen treten, 
er will den Unterſchied zwiſchen der materia coelestis und ter- 
restris aufrecht halten, er will wehren, daß man ſich nicht mit 
der äußerlichen Nießung ohne die geiſtliche des Glaubens zu— 
frieden gebe; und das thut er, da die Lehre noch nicht durch 
den Streit hindurch gegangen iſt, in unbewachten Ausdrücken. 
Kurz, er meint nicht Mehr und nicht Weniger, als was ſein 
Schüler Facundus von Hermiane CDefens. trium capp. IX, 5) 
in die Worte faßt: Non quod proprie corpus sit, sed quod 
in se mysterium corporis contineat. Im Uebrigen aber bez 
zeugen viele ſeiner Worte, daß er einfach die Realität des 
Leibes und Blutes Chriſti feſthält. Er ſagt an einer Stelle: 
In corpore et sanguiné suo voluit dominus esse salutem 
nostram. Unde autem commendavit corpus et sanguinem 
suum? De humilitate sua. Nisi enim esset humilis, nec 
manducaretur nec biberetur*), Und an einer anderen Stelle: 


1) Tractat, 27 in Joh. 

2) Contr. Adimant. cap. 12. 
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Nam quae mensa est potentis, nisi unde sumitur corpus et 
sanguis ejus, qui animam posuit pro nobis? Er gleicht 
auch felbft ſeine Läugnung der Verwandlung und feine Bez 
hauptung der Realität des Leibes und Blutes Chriſti aus: 
Si enim sacramenta quandam similitudinem earum rerum 
quarum sacramenta sunt non haberent, omnino sacramenta 
non essent. Ex hac autem similitudine plerumque etiam 
ipsarum rerum nomina accipiunt. Sicut ergo secundum 
quendam modum sacramentum corporis Christi corpus Christi 
est, sacramentum sanguinis Christi sanguis Christi est, ita 
sacramentum fidei fides est?). Er kennt daher auch eine 
Nießung der Böſen: Hoc ergo totum ad hoc nobis valeat, 
ut carnem Christi et sanguinem Christi non edamus tantum 
in sacramento, quod et multi mali, sed usque ad spiritus 
participationem manducemus et bibamus*), Man darf den 
Spiritualismus des Auguſtinus auch darum nicht zu hoch an— 
ſchlagen, weil wir ihn unbefangen auf manche Conſequenzen 
ſogar des nicht mehr geſunden, übertriebenen Realismus ein— 
gehen ſehen, welche ſeine Zeit zog oder längſt gezogen hatte. 
Zwar glauben wir nicht mit Muratori4), daß ſchon die An— 
betung der Hoſtie ſich bei Auguſtin finde. Wenn derſelbe fagt®): 
quia in ipsa carne hic ambulavit, et ipsam carnem nobis 
manducandam ad salutem dedit, nemo autem illam carnem 
manducat, nisi prius adoraverit etc., fo erhellt aus dem Bue 
ſammenhange, daß er nicht ſowohl eine der conſecrirten Hoſtie, 
ſondern die der zu göttlichen Ehren erhobenen menſchlichen 
Natur Chriſti überhaupt ſchuldige Anbetung im Sinne hat. 
Aber er theilt den Glauben ſeiner Zeit an die Wunder- und 
leibliche Heilkraft der Euchariſtie: er erzählt, wie ein blind 
geborner Knabe durch Auflegung conſecrirten Brodes auf ſeine 
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Augen ſehend geworden fei), Und wenn Paulinus von Nola 
ihm nach der uns bekannten alten Sitte confecrirtes Brod 
zum Zeichen der Kirchengemeinſchaft ſendet, ſo hat er Nichts 
dagegen. Einmal ſchließt Paulinus ſeinen Brief an den 
Auguſtinus mit den Worten: Panem unum, quem unanimi- 
tatis indicio misimus caritati tuae, rogamus accipiendo bene- 
dicas, und ein anderes Mal mit den Worten: Panem unum 
sanctitati tuae unitatis gratia misimus, in quo etiam trinitatis 
soliditas continetur; hunc panem eulogiam esse, tu facies 
dignatione sumendi?). Und Auguſtinus findet dagegen Nichts 
zu erinnern, vielmehr antwortet er; panis, quem misimus, 
uberior benedictio fiet dilectione accipientis vestrae benigni- 
tatis?). Das Verbot des Iten Laodiceniſchen Canon hatte 
alſo für die Kirchen Unteritaliens und Africa's keine Gültig— 
keit erlangt. Die ſacramentliche Dignität aber wird den Ele— 
menten nach Auguſtinus durch die Confecration ertheilt, und 
zwar ſcharf und beſtimmt durch das Sprechen der Einſetzungs— 
worte nach ſeinem bekannten Grundſatze: accedit verbum ad 
elementum, et fit sacramentum. Er ſagt: dixi vobis, quod 
ante verba Christi quod offertur panis dicatur; ubi Christi 
verba depromta fuerint, jam non panis dicitur sed corpus 
appellatur. Quare ergo in oratione dominica, quae postea 
sequitur, ait: Panem nostrum; panem quidem dixit, sed 
énobatov dixit, hoc est supersubstantialem. Non iste panis, 
qui vadit in corpus, sed ille panis vitae aeternae, qui animae 
nostrae substantiam fulcit*). 

Fragen wir nun nach der Bedeutung, welche Auguſtin 
der Abendmahlshandlung beilegt, was nach ſeiner Anſchauung 
da mit dem Leibe und Blute Chriſti gemacht wird, ſo finden 
wir ſeine Aeußerungen auf der einen Seite ganz zutreffend. 
Wir ſahen, daß er in gewiſſer Weiſe den Opfertod Chriſti 
als das sacrificium singulare vollkommen würdigt. Von hier 


) Ady. Julian. III, 16. 
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aus bietet ſich ihm nun ganz von ſelbſt der richtige Geſichts— 
punkt dar: das Sühnopfer Chriſti iſt gebracht zu Einem, 
Male in ſeinem Leiden und Sterben; und was dieſes Opfer 
uns erworben hat, wird uns durch das Abendmahl in dem 
für uns geſtorbenen Leibe und für uns vergoſſenen Blute des 
Herrn zu genießen gegeben; und da iſt denn von einer in 
dem Abendmahl geſchehenden Opferung, überhaupt von einem 
damit geſchehenden Thun und Leiſten der Kirche nicht die 
Rede; ſondern es ſtellt ſich ihm dann Alles auf das Aus— 
theilen und Empfangen, auf die Nießung, auf das Eſſen und 
Trinken. So erzählt er von ſeiner Mutter, daß ſie ſterbend 
nicht nach einem pomphaften Begräbniß, ſondern lediglich nach 
dem Altar des Herrn Verlangen getragen habe, unde sciret 
dispensari victimam sanctam, qua deletum est chirographum, 
quod erat contrarium nobis, qua triumphatus est hostis com- 
putans delicta nostra et quaerens quid objiciat et nihil in- 
veniens in illo in quo vincimus. Quis ei refundet sanguinem 
innocentem? quis ei restituet pretium, quo nos emit ut nos 
auferat ei? Ad cujus pretii nostri sacramentum ligavit an- 
cilla tua animam suam vinculo fidei"). Da liegt das Sühnende 
und Erlöſende vollſtändig und allein in dem Opfertode Chrifti, 
und das Abendmahl iſt nur die dispensatio jenes Opfers, 
welches allein der Tod des Herrn iſt. Und daran knüpfen 
ſich denn die vollen, befriedigenden Ausdrücke, in denen Au— 
guſtin von der ſacramentlichen Speiſung reden kann, wie : 
Hujus rei sacramentum, id est unitatis corporis et sanguinis 
Christi, alicubi quotidie alicubi certis intervallis dierum in 
dominica mensa praeparatur, et de mensa dominica sumitur, 
quibusdam ad vitam quibusdam ad exitium. —- Cum enim ciho ac 
potu id appetant homines, ut neque esuriant neque sitiant, 
hoc veraciter non praestat nisi iste cibus ac potus, qui eos, 
a quibus sumitur, immortales et incorruptibiles facit. 
Nichtsdeſtoweniger tritt nun aber Auguſtin in die An— 
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ſchauung Cyprians ein, daß das Abendmahl ein Opfer fet. 
Mit größter Beſtimmtheit und Klarheit ſpricht er ſelbſt es 
aus, daß, obgleich das von Chriſto in ſeinem Sterben ge— 
brachte Opfer ein einmaliges ſei, gleichwohl auch das Abend— 
mahl eine tägliche Opferung Chriſti enthalte: Nonne semel 
immolatus est Christus in se ipso, et tamen in sacramento 
non solum per omnes paschae solemnitates sed omni die 
populis immolatur, nec utique mentitur qui interrogatus eum 
responderit immolari? Si enim sacramenta quandam simili- 
tudinem earum rerum quarum sacramenta sunt non haberent, 
omnino sacramenta non essent'), Das Abendmahl iſt alfo 
keineswegs bloße dispensatio des Opfers Chriſti, fondern ſelbſt 
Opferung, und zwar Opferung Chriſti. Das liegt, auch ſchon 
darin, wenn Auguſtin nicht etwa den Opfertod Chriſti, ſon— 
dern auch das Abendmahl als die Erfüllung der altteſtament— 
lichen fühnenden, blutigen Opfer darſtellt, wenn er das Abend— 
mahl nicht etwa den altteſtamentlichen Opfermahlen, ſondern 
den altteſtamentlichen Opfern ſelbſt vergleicht. Er ſagt vom 
Abendmahl: id enim sacrificium successit omnibus illis sacri- 
ficiis veteris testamenti, quae immolabantur in umbra futuri, 
propter quod etiam vocem illam in Ps. 39 ejusdem media- 
toris per prophetiam loquentis agnoscimus: Sacrificium et 
oblationem noluisti, corpus autem perfecisti mihi. Quia pro 
illis omnibus sacrificiis et oblationibus corpus ejus offertur 
et participantibus ministratur ?). Der Leib des Herrn wird 
alſo im Abendmahl nicht bloß ausgetheilt, ſondern vorher ge— 
opfert. Auguſtin trat hier eben in die Vorſtellungen ſeiner 
Zeit ein. : 

Es fragt ſich nun aber, wie fern ihm das Abendmahl 
ein Opfer iſt? Es kommen Stellen vor, aus denen man 
ſchließen könnte, daß ihm das Abendmahl doch eigentlich nicht 
ſelbſt ein Opfer, ſondern nur eine Begehung zum Gedächtniß 


) Ep. 23. ad Bonifacium. 
2) De civ. Dei XVII, 20. vgl. Enarr. in Ps. 33. Ep. 49. ad 
Deograt. 3. 


139 


an das in dem Tode Chriſti ein für alle Mal geſchehene 
Opfer fei. So, wenn er ) fagt: In psalmis canitur: Sacri- 
ficium laudis glorificabit me, et illic via est, ubi ostendam 
illi salutare meum. Hujus sacrificii caro et sanguis ante ad- 
ventum Christi per victimas similitudinum promittebatur; in 
passione Christi per ipsam veritatem reddebatur; post ascen- 
sum Christi per sacramentum memoriae celebratur. 
Aber hiedurd wird ſchon das nicht erſchöpft, was bereits die 
vorangeführten Stellen über die Aufopferung Chriſti ſelbſt im 
Abendmahl ausſagen; vielmehr iſt das Abendmahl nach zwei 
Seiten hin dem Auguſtin ein wirkliches Opfer. 

Erſtens nemlich iſt das Abendmahl dem Auguſtinus ein 
Selbſtopfer der Kirche: die Kirche opfert darin ſich ſelbſt ihrem 
Gott. Wir haben geſehen, wie dem Auguſtin der allgemeine 
Begriff des Opfers die Selbſthingabe des Menſchen an Gott 
iſt, wie er auf dieſen Begriff des Opfers ſelbſt den Opfertod 
Chriſti zurückführt. Von hier aus ſucht er nun auch das 
Abendmahlsopfer zu begreifen, indem er dabei auf eine Ge— 
dankenreihe zurückgreift, die wir ſchon von Cyprian aufnehmen, 
aber wieder fallen laſſen ſahen. Wir ſahen nemlich (I, 410 ff.), 
wie Cyprian in den Abendmahlselementen die Kirche darge— 
bildet fand. Auf dieſe Vorſtellung zurückgreifend faßt nun 
Auguſtin die Abendmahlshandlung ſo: Der Herr iſt für uns 
geſtorben, hat für uns ſeine angenommene Menſchennatur und 
in derſelben uns Menſchen Gotte ergeben, und dadurch wie 
uns Gotte verſöhnt, ſo uns als ſeinen Leib in ſich als unſe— 
rem prieſterlichen Haupte vereinigt; ſo faſſen nun wir, die wir 
des Herrn Leib ſind, uns in dies unſer prieſterliches Haupt 
zuſammen, und bringen, indem wir Abendmahl halten, durch 
dieſen unſeren Prieſter unter dem sacramentum (sacrum 
signum) ſeines für uns geopferten Leibes und Blutes Gotte 
uns ſelbſt dar; das Abendmahl iſt alſo der Act, in welchem 
der Herr ſeine Kirche Gotte darbringt, oder in welchem die 
Kirche durch ihren ewigen Hohenprieſter ſich Gotte ergiebt. 


) Contr. Faust. Man. XX, 21. cf cap. 18, 
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Man vergleiche folgende Stelle: tota ipsa redemta civitas, 
hoc est congregatio societasque sanctorum, universale offi- 
cium offertur deo per sacerdotem magnum, qui etiam se 
ipsum obtulit in passione pro nobis, ut tanti capitis corpus 
essemus, secundum formam servi. Hanc enim obtulit, in hac 
oblatus est; quia secundum hanc mediator est, in hac sacer- 
dos, in hac sacrificium est. Cum itaque nos hortatus essel 
apostolus, ut exhibeamus corpora nostra hostiam vivam, 
sanctam, deo placentem, rationabile obsequium nostrum, et 
non conformemur huic saeculo, sed reformemur in novitate 
mentis nostrae; ad probandum quae sit voluntas dei, quod 
bonum et bene placitum et perfectum, quod totum sacrificium 
nos ipsi sumus: Dico enim, inquil, — omnibus, qui sunt in 
vobis, non plus sapere quam oportet sapere, sed sapere ad 
temperantiam, sicut unicuique deus partitus est fidei men- 
suram. Sicut enim in uno corpore multa membra habemus, 
omnia autem membra non eosdem actus habent; ita multi 
unum corpus sumus in Christo etc. Hoc est sacrificium 
Christianorum: multi unum corpus in Christo. Quod etiam 
sacramento altaris fidelibus noto frequentat ecclesia, ut ei 
demonstratur, quod in ea re quam offert, ipsa offeratur ). 
Und die andere Stelle: Verus ille mediator, in quantum for- 
mam servi accipiens mediator effectus est dei et hominum 
homo Christus Jesus, cum in forma dei sacrificium cum 
patre sumat, cum quo et unus deus est, tamen in forma 
servi sacrificium maluit esse quam sumere —. Per hoc et 
sacerdos est, ipse offerens, ipse et oblatio. Cujus rei sa- 
cramentum quotidianum | esse voluit ecclesiae sacrificium; 
quae cum ipsius capitis corpus sit, se ipsam per ipsum 
discit offerre?). Selbſtverſtändlich wird dadurch das Sacra— 
mentale im Abendmahl vollſtändig ins Sacrificielle umgeſetzt: 
das Amendmahl iſt damit ungefähr das, was die älteſte Kirche 
unter ihren Oblationen verſtand. Daher greift denn auch 


1) De civ. Dei X, 6. 
2) Ibid. X, 20. 
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das Schlußwort der erften angeführten Stelle auf dieſe Obla— 
tionen zurück: Auguſtin verweiſt darauf, wie die Gemeinde 
die Abendmahlselemente ſelbſt darbringe, und wie ihr dadurch 
angezeigt werde, daß ſie ſich ſelbſt Gotte darbringe. Nur 
überſieht Auguſtin dabei, daß der älteſten Kirche Abendmahl 
und Oblation ganz wohl auseinander gehaltene Dinge waren, 
während ſein Irrthum gerade darin beſteht, daß er ſie zu— 
ſammen, daß er das Abendmahl als Oblation faßt. 

Aber nothwendig mußte Auguſtin noch ein Zweites hinzu— 
nehmen. Unmöglich konnte er dabei ſtehen bleiben, ſo das 
Abendmahl als bloß euchariſtiſches Opfer zu faſſen, da er doch 
erkannt hatte, daß in demſelben des Herrn Fleiſch und Blut 
ſei. Auch drängte die Art, wie er das Abendmahl als Selbſt— 
opfer der Gemeinde faßt, von ſelbſt weiter: wenn die Kirche 
im Abendmahl durch Chriſtum unter ſeinem Leibe und Blute 
ſich ſelbſt opfern ſoll, ſo müſſen auch Chriſtus, ſein Leib und 
Blut irgendwie da geopfert werden, damit die Gemeinde in, 
dieſes Opfer ihr Selbſtopfer faſſen könne. Endlich mußte 
das Abendmahl, wenn es Opfer war, dem Auguſtin wie alle 
Opfer auch ſühnende, ſatisfactoriſche Kraft haben. Demnach 
ſpricht nun zwar Auguſtin noch nicht aus, daß das Opfer von 
Golgatha im Abendmahl wiederholt werde; dieſer Punkt bleibt 
»bei ihm noch unklar; aber daß Chriſtus, daß fein Fleiſch und 
Blut im Abendmahl geopfert werden, und daß dieſe Dar— 
bringung den Darbringenden Vergebung der Sünden wirke, 
namentlich wenn ihre Namen bei der Darbringung mit Für— 
gebet genannt werden, fo daß die Darbringung für fie ge— 
ſchieht — das ſpricht er allerdings deutlich genug aus. Schon 
die vorangeführten Stellen geben dafür Belege. Ein weiterer 
Beweis iſt, daß Auguſtin ſehr gewöhnlich den Act der Con— 
ſecration oblatio nennt“), fo wie auch die ſtehende Formel 
offerre pro aliquo. Damit war aber ſchließlich dem Auguſtin 
das Abendmahl, was es ſeiner ganzen Zeit geworden war: 
es war nicht ſowohl ein Werk des Herrn an ſeiner Kirche, 


1) Z. B. Retractt. II, 11. 
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der ihr da fein Fleiſch und Blut zu genießen giebt, fondern 
es war ein Werk der Kirche geworden, das ſie für ihre Ge— 
ſammtheit und für ihre einzelnen Glieder thut, um ihnen damit 
Vergebung der Sünden zu erwirken. 

Dieſe ganze Lehre vom Opfer und vom Abendmahlsopfer 
insbeſondere tritt nun aber erſt in ihr volles Licht, wenn wir 
ihre Anwendung auf die Verſtorbenen betrachten. Auguſtin 
nemlich ſteht entſchieden mit Cyprian und mit ſeiner eigenen 
Zeit in der Anſicht, daß nicht allein die Fürbitten ſondern 
auch die anderen Opfer, die Almoſen, die Büßungen, die 
Ab endmahlsopfer der Lebenden den Verſtorbenen, für welche 
ſie geſchehen, zur Seligkeit nützen. Ja, er bleibt hier ſogar 
nicht einmal bei den Zeitvorſtellungen ſtehen, ſondern bildet 
dieſelben an einem Punkte von unberechenbarer Tragweite fort. 
Es waren nemlich über die Beförderung der Seligkeit Ver— 
ſtorbener durch fromme Leiſtungen der Lebenden in den Ge— 
meindeglauben bereits Vorſtellungen eingedrungen, die den 
Grundlagen nicht allein des chriſtlichen ſondern auch des ſitt— 
lichen Lebens bedrohlich werden mußten, wie: daß man durch 
dieſe frommen Werke der Lebenden von der Verdammniß er— 
rettet werden könne, auch wenn man in dieſem Leben ungläubig 
und böſen Lebens geweſen ſei. Auguſtin zählt dieſe verderb— 
lichen Vorſtellungen der Reihe nach!) auf. Indem er nun 
aber dieſe zu widerlegen, und zwiſchen ihnen und der nach 
ſeiner Meinung richtigen Anſchauung, daß unter Umſtänden 
die Sorge der Lebenden den Todten helfe, richtig zu ſcheiden 
ſucht, ſtellt er eine Lehre auf, die in ihrer weiteren Ausbildung 
von ſo unabſehlichen Folgen geworden iſt. Er macht nemlich 
Unterſchiede unter den Menſchen. Es giebt, ſagt er, erſtens 
ſolche Menſchen, die ſo tief im Glauben an Chriſtum gegründet 
und ſo heiligen Lebens ſind, daß ſie mit ihrem Tode ſofort 
in die vollkommene Seligkeit gehen, wie die Märtyrer. Für 
dieſe braucht es nach ihrem Tode keiner Fürbitten und Opfer 
der Lebenden; und wenn die Ihrigen dennoch ſolche für ſie 


1) De civ. Dei XXI 18—27. 
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darbringen, fo haben dieſelben nur die Bedeutung der Dank— 
ſagungen. Dieſen gerade gegenüber ſtehen Diejenigen, welchen 
Taufe und Chriſtenlehre niemals zu Theil geworden iſt, oder 
die, wenn ja, wenigſtens nie an Chriſtum geglaubt haben. 
Dieſen können, wenn ſie geſtorben ſind, keine Fürbitten oder 
Opfer etwas nützen; ſie gehen ſofort in die Verdammniß. 
Der letzteren Claſſe aber ſtehen Diejenigen vollkommen gleich, 
welche getauft und gelehrt, aber in ſchwere, vom Himmelreich 
ausſchließende Sünden verfallen, und in denſelben auch ver— 
ſtorben ſind, ohne in dieſem Leben Pönitenz geleiſtet zu haben. 
Welche dieſe vom Himmelreich abſolut ausſchließenden Sünden 
ſind, wagt Auguſtin nicht ganz genau zu beſtimmen. Nun 
aber kommt endlich die Mittelklaſſe Derer, welche in dieſem 
Leben getauft und gläubig geweſen ſind, aber nicht ſo guten 
Lebens, daß ſie gleich mit ihrem Tode in die Seligkeit gehen, 
und doch auch nicht fo böſen Lebens, daß ſte gleich in die 
Verdammniß gehen; es ſind dies Diejenigen, welche zu ihrem 
Fundamente in dieſem Leben Chriſtum gehabt und feſtgehalten, 
aber darauf Holz, Heu, Stroh, Stoppeln gebaut haben. Dieſe 
müſſen erſt durch Leiden als wie durch Feuer geläutert werden, 
damit dieſe Sünden an ihnen getilgt werden; und wenn Solches 
in dieſem Leben nicht völlig geſchieht, ſo gehen ſie nach ihrem 
Tode erſt in einen Mittelzuſtand, in welchem ihre Sünden als 
durch Feuer von ihnen getilgt werden. Welche Sünden der 
Art find, daß fie alſo getilgt werden können, wagt Auguſtin 
wieder nicht näher zu beſtimmen. Dieſen zur Läuterung durch 
das Feuer der Trübſal in den Zwiſchenzuſtand gehenden Seelen 
helfen nun aber die Gebete und Opfer der Lebenden, weil 
ſie in dieſem Leben den rechten Grund hatten und nur der 
nachträglichen Läuterung bedürfen!). Innerhalb dieſer Grän— 
zen — die freilich von vornherein ſehr dehnbar erſcheinen, da 
er ja den Unterſchied zwiſchen läßlichen und unerläßlichen Sün— 
— ᷣ —!— — x > 


1 Man vergleiche hiezu und zu dieſem ganzen Abſchnitt, was wir 
Beichte und Abſolution S. 8s ff. entwickelt haben. Uebrigens ſ. 
De civ. Dei XXI, 24—27. Enchir. ad Laur. cap. 68. 69. 109. 110. 
De cura pro mort. ger. cap. 1. 
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den nicht näher zu beftimmen wagt — findet er alſo die Opfer 
nicht allein der Fürbitten ſondern auch der Almoſen und der 
Euchariſtie für die Todten nützlich, und darum nothwendig. 
Orationibus vero sanctae ecclesiae et sacrificio salutari et 
eleemosynis, quae pro eorum spiritibus erogantur, non est 
dubitandum mortuos adjuvari, ut cum iis misericordius aga- 
tur a domino, quam eorum peccata meruerunt. Hoc enim 
a patribus traditum universa observat ecclesia, ut pro iis qui 
in corporis et sanguinis Christi communione defuncti sunt, 
cum ad ipsum sacrificium loco suo commemorantur, oretur 
ac pro illis quoque id offerri commemoretur!). Worauf er 
ſich dabei ſtützt, fagt uns die Stelle: In Maccabaeorum libris 
legimus oblatum pro mortuis sacrificium. Sed et si nusquam 
in scripturis veteribus omnino legeretur, non parva tamen 
est universae ecclesiae, quae in hac consuetudine claret, aucto- 
ritas; ubi in precibus sacerdotis, quae domino deo ad ejus 
altare funduntur, locum suum habet etiam commendatio mor- 
tuorum?), Und weil ſolche Opfer den Todten nützen, fo iſt es 
ſelbſtverſtändlich nicht bloß zuläſſig, ſondern auch Liebespflicht, 
dieſelben darzubringen; und weil viele Kirchenglieder verſterben 
ohne Hinterlaſſung von Freunden und Verwandten, die ſolche 
Liebespflicht für ſte erfüllten, ſo muß dafür die gemeinſame 
Mutter, die Kirche eintreten, und muß in ihren Abendmahls— 
gebeten ein ſtehendes Fürgebet für die Todten haben, das 
auch Denjenigen zu Gute komme, für welche Niemand die na— 
mentliche Nennung in der Meſſe nachſucht: Non sunt praeter- 
mittendae supplicationes pro spiritibus mortuorum, quas faci- 
endas pro omnibus in christiana et catholica societate de- 
functis, etiam facitis nominibus quorumque sub generali 
commemoratione suscepit ecclesia, ut quibus ad ista desunt 
parentes aut filii aut quicunque cognati vel amici, ab una 
iis exhibeantur pia matre communis). Und da wir Menſchen 


1) De Verbb. Apost. hom. 32. cf. Ep. 64 ad Aur. 
2) De cur. pro mort. ger. cap. 4. 
3) Ibid. cap. 4, 


nun nicht wiſſen können, ob der Herzenszuſtand der Verſtor— 
benen ſo geweſen iſt, daß ſolche Opfer ihnen nicht helfen 
können, ſo muß die Kirche unter allen Umſtänden das Gegen— 
theil annehmen, und für alle in ihrer Gemeinſchaft Verſtor— 
benen ohne Unterſchied Gebet und Euchariſtie opfern: Sed 
quia non discernimus qui sint, oportet ea pro regeneratis 
omnibus (alle Getauften) facere, ut nullus eorum praeter- 
mittatur, ad quos haec beneficia possint et debeant perve- 
nire. Melius enim supererunt ista iis, quibus nec obsunt 
nec prosunt, quam iis deerunt, quibus prosunt. Diligentius 
tamen facit haec quisque pro necessariis suis, quod pro illo 
fiat similiter a suis). Nehmen wir nun noch hinzu, daß, 
wie Auguſtin ausdrücklich zugiebt und ausführt, weder wir 
durch dies Alles eine Einwirkung, auf die Verſtorbenen ſelbſt 
üben, noch die Verſtorbenen irgend um dieſe von uns für ſie 
geſchehenden Opfer wiſſen, weil zwiſchen den Todten und uns 
keinerlei Verkehr mehr iſt, wir Nichts von ihnen, ſie Nichts 
von uns wiſſen — ſo ſtellt ſich die ungeheure Tragweite die— 
ſes Dinges vor Augen: das Abendmahl erfordert hiernach 
nicht mehr den Genuß, nicht einmal die Anweſenheit, nicht 
einmal das darum Wiſſen Derer, denen es zum Heile nützen 
ſoll; denn es iſt nicht mehr ein Mahl, in welchem der Herr 
die Seinen mit ſeinen Gütern ſpeiſt; ſondern es iſt ein der 
Mutter Kirche vom Herrn gegebenes Werk, durch deſſen Aus— 
richtung ſie nicht allein ihren lebenden ſondern auch ihren 
hinübergegangenen Gliedern zu ihrer Seligkeit auch ohne de— 
ren eigne Betheiligung dabei helfen kann, es iſt ein expiato— 
riſches und ſatisfactoriſches Werk, durch welches fie nicht ſo— 
wohl auf ihre Glieder ſondern auf Gott wirkt, und denſelben 
zur Gnade und Vergebung gegen ihre Glieder beſtimmt; es 
iſt alſo nicht mehr ein ſacramentliches Handeln Gottes an 
ſeinen Menſchen, ſondern es iſt ein Handeln dieſer Menſchen vor 
und gegen Gott. Alle anderen tieferen und wahreren Gedanken 
Auguſtin's über gottesdienſtliche Gegenſtände, all ſein ſonſtiges 


1) Ibid. cap. 18. 
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Zurückgreifen auf die älteſten richtigen Anſchauungen wird 
völlig dadurch paralyſirt, daß er an dieſem Einen Punkte 
rückhaltlos nicht allein in die irrigen Anſchauungen feiner Beit 
eintritt, ſondern dieſelben auch in Theorie bringt. 

Dem Allen entſprechen nun auch die Anſchauungen 
Auguſtin's vom Amt der Kirche. Wir haben geſehen, daß 
er von einer Seite her die Predigt des Wortes hoch hält, 
auch im Abendmahl die Austheilung und den Genuß betont. 
In dieſer Richtung erhebt er ſich dann, im Unterſchiede von 
ſeiner Zeit, zu dem Begriffe eines Dienſtes am Wort und 
Sacrament. Von den Erforderniſſen zum Amt der Kirche 
redend, fagt er: didici, quid sit homini necessarium, qui populo 
ministrat sacramentum et verbum dei). Es ift bet thm 
der Ausdruck sacerdos weit nicht fo conftant wie bei Cyprian. 
Er kann ſogar zugeben, daß auch Laien taufen können Y. 
Aber im Grunde ſteht er doch ganz auf den Anſchauungen 
Cyprians: Nos enim offerimus sacrificium, vobis laicis non 
licet, ſagt ers); darin beſteht ihm der das Amt von der 
Gemeinde letztlich unterſcheidende Character, daß der Prieſter 
das Opfer der Euchariſtie, welches ſühnende und fatisfactoz 
riſche Kraft hat, darbringen kann. Ja, auch hier hat er 
entſchieden die weitere Entwickelung der Theorie angebahnt. 
Indem er nemlich in dem Streit gegen die Donatiſten über 
die Ketzertaufe für die Objeetivität des Taufſacraments ein— 
tritt, ſtellt er die Ordination mit der Taufe in Parallele. 
Er kommt dabei einer Seits auf die ſchon beregte Conſequenz, 
daß es im Nothfalle auch dem Laien zu taufen geſtattet ſein 
müſſe, weil man ja weiter geben könne was man ſelbſt 
empfangen habe. Aber indem er auf der anderen Seite aus 
der Objectivitat des Taufſaeraments die Folgerungen zieht, 
daß die Kraft und Wirkung der Taufe nicht abhängen könne 
von der Reinheit des Verwaltenden oder des kirchlichen Coe— 


1) Ep. 148 ad Valerium. 
2) Contr. ep. Parmeniani II, 13. ff. 
3) Serm. 137, 8. 
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tus, zu welchem der Verwaltende gehört, daß auch die von 
einem Häretiker vollzogene, wenn nur rite vollzogene Taufe 
eben Taufe bleiben müſſe, und eben darum nicht wiederholt 
werden dürfe, daß die Taufe Taufe bleibe auch wenn der 
Getaufte ſpäter unter die Häretiker gehe u. ſ. w., und dabei 
mit der Taufe die Ordination zuſammenſtellt, kommt er dazu, 
alle dieſe Sätze auch auf die Ordination und das dadurch 
ertheilte sacerdotium zu übertragen. Nulla ostenditur causa, 
cur ille qui ipsum baptismum amittere non potest, jus dandi 
amittere possit. Utrumque enim sacramentum est; et qua- 
dam consecratione utrumque homini datur, illud cum bapti- 
zatur, istud cum ordinatur; ideoque in catholica non itera- 
tur), Es find dies die erften Anfänge der Lehre, daß die 
Ordination ein Gacrament fet und einen character indelebi- 
lis verleihe; welche Lehre allerdings der Schlußſtein zu der 
Lehre vom sacerdotium iſt, ſofern ſie das Amt von der Ver— 
waltung des Worts und Sacraments ganz ablöſt und es in 
eine durch die Ordination mitzutheilende Fähigkeit, den Leib 
des Herrn zu conficiren und mittleriſch aufzuopfern, ſetzt. 
Dieſen Anſchauungen vom kirchlichen Amt entſprechen 
— daß wir dies gleich hier anfügen — nun auch die Praxen 
der africaniſchen Kirche. Während früher die Austheilung 
des Abendmahls regelmäßig durch die Diaconen geſchah, 
durfte jetzt auch dieſe nur von dem Presbyter, und nur aus— 
nahmsweiſe in Nothfällen im Auftrage des Presbyters von 
dem Diacon geſchehen: Diaconus presbytero praesente eucha- 
ristiam populo, si necessitas cogat, jussus eroget?). Die 
Statuta ecclesiae antiquae geben bereits“) beſtimmte Vor— 
ſchriften über die verſchiedene Weiſe der Ordination der 
Biſchöfe, Presbyter, Diaconen, Unter-Diaconen, Akoluthen, 
Exoreiſten, Lectoren u. ſ. w. Wenn dieſelben Statuta beſagen, 
daß der Diacon das weiße Gewand nur dann tragen ſoll, 


) Contr. ep. Parmen. II, 13. cf. De bapt. contr. Donat. II, 2. 
2) Cone. Carthag. IV. cap. 38. Statut. eccles. antiq. cap. 38. 
) Cap. 2 10. 
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wenn er als Lector oder beim Abendmahl fungirt, und daß 
der Geiſtliche nec comam nutriat nec barbam ), fo ſehen 
wir daraus, daß es eine Amtstracht gab, daß man das Tra— 
gen derſelben auf die Zeit der Function beſchränkte, und daß 
bereits die einzelnen Beſtandtheile dieſer sia nach den eine 
zelnen Functionen wechſelten. 

Wie die disciplina arcani ſich im Allgemeinen weiter 
entwickelte, und auch wie die africaniſche Kirche zu derſelben 
ſtand, haben wir bereits S. 7 ff. geſehen. Allerdings wur— 
den zu Auguſtin's Zeit, wie ſich uns nachher im Einzelnen 
ergeben wird, die Energumenen, Pönitenten, Katechumenen, 
und Ungläubigen, die an der missa catechumenorum Theil 
nehmen durften, am Schluſſe derſelben entlaſſen, und es durften 
an dem sacrificium nur die fideles Theil nehmen. Auch ver— 
meidet es Auguſtin in ſeinen Predigten vor der gemiſchten Zu— 
hörerſchaft von Demjenigen eingehender zu reden, was der 
missa fidelium angehört; er deutet vielmehr meiſt nur mit 
Formeln, wie „wie die fideles wiſſen“, darauf hin; ſolche 
Formeln finden ſich in ſeinen Sermonen ungemein häufig. 
Aber es geſchieht dies Schweigen doch nur im pädagogiſchen 
Intereſſe, weil von dieſen Dingen vor den noch nicht ſo weit 
Unterwieſenen noch nicht zu reden iſt. Von einer eigentlichen 
Geheimhaltung iſt ſo wenig die Rede, daß Auguſtin über alle 
dieſe Dinge in ſeinen öffentlichen Schriften völlig offen redet. 
Wie Auguſtin da in ſeinen Predigten verfährt, zeigt folgende 
Probe: Sicut, beginnt er eine Predigt über Joh. 6, audivimus, 
cum sanctum evangelium legeretur, dominus Jesus Christus 
exhortatus est, promissione vitae aeternae ad manducandam 
carnem suam et bibendum sanguinem suum. Qui audistis, 
haec nondum omnes intellexistis. Qui enim baptizati et fide- 
les estis, quid dixerit, nostis. Qui autem inter vos adhuc 
catechumeni vel audientes vocantur, potuerunt esse, cum 
legeretur, audientes, numquid et intelligentes? Ergo sermo 
noster ad utrosque dirigitur. Qui jam manducant carnem 


) Cap. 41. 44. 
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domini et bibunt sanguinem ejus, cogitent quid manducent 
et quid bibant, ne, sicut apostolus dixit, judicium sibi man- 
ducent et bibant. Qui autem nondum manducant et nondum 
bibunt, ad tales epulas invitati festinent. Und dann vermahnt 
er, ohne auf das Abendmahl ſelbſt näher einzugehen, die 
audientes ſich taufen zu laſſen, damit ſie zum Abendmahl ad— 
mittirt werden können, die fideles aber zum würdigen Genuſſe ). 
Demnach hat die disciplina arcani in dem Sinne, wie fie bet 
Cyprian vorkommt, aufgehört; die oben beſchriebenen Nach— 
wirkungen derſelben treten freilich auch ſchon in den liturgiſchen 
Einrichtungen der africaniſchen Kirche heraus, wie uns die 
nähere Betrachtung derſelben, zu welcher wir jetzt übergehen, 
zeigen wird. 

Wir beginnen mit dem Kirchenjahr der africaniſchen 
Kirche. Nachdem wir über die Entwickelung desſelben — bei 
dem Mangel bezüglicher Nachrichten (J, 417) in Cyprian’si 
Schriften — ſeit Tertullian (J, 343 ff.) Wenig vernommen 
haben, überraſcht es uns jetzt allerdings durch ſeine bereits 
ſehr ausgeführte Geſtalt. Noch zu Auguſtin's Zeit rechnete 
man den Anfang des Kirchenjahrs von Oſtern ab; er ſagt, 
nachdem er von der Bedeutung der Auferſtehung geredet hat: 
Propter hanc ergo vitae novitatem, primus mensis in anni 
mensibus celebrationi huic attributus est; nam et ipse dicitur 
mensis novorum®), Damit hängt es auch zuſammen, wenn 
der 12te Canon des Concils zu Karthago v. J. 407 befiehlt, 
daß amtliche Schreiben immer den Tag des Oſterfeſtes des 
laufenden Jahres tragen ſollen, wie es in gerichtlichen Docu— 
menten heiße „unter dem Conſulat des N. N. und N. N.“ 
Hinſichtlich der Oſterfeier folgte die africaniſche Kirche natürlich 
den nicäniſchen Beſchlüſſen?). In der Beſtimmung des jedes— 
maligen Datum des Oſtertages ſchloß ſie ſich wahrſcheinlich 
nicht den ägyptiſchen, ſondern den römiſchen Berechnungen an. 


1) De Verbb. Dom. serm. 46. 
2) Ep. 119. ad Januar. cap. 3. 
3) Ibid. cap. 15. 
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Der achte Canon des Concils zu Karthago v. J. 401 befiehlt, 
daß der Tag des Oſterfeſtes jedes Mal von den Biſchöfen 
den Gemeinden durch förmliche amtliche Ausſchreiben bekannt 
gemacht werden ſoll. Es ſind dies die indictiones paschales, 
die gewöhnlich auf Epiphanias erlaſſen wurden. Der zweite 
Brief des Auguſtinus an den Januarius behandelt die Fragen: 
warum Oſtern nicht wie Weihnacht ein ſtehendes ſondern ein 
veränderliches Feſt ſei? und was dabei die Rückſicht auf Sab— 
bath und Neumond bedeute? Auguſtin verliert ſich bei der 
Beantwortung allerdings auf der einen Seite in ſpielende 
allegoriſche Auslegungen mathematiſch-aſtronomiſcher Verhält— 
niſſe; aber auf der anderen Seite iſt es doch intereſſant, wie 
viel richtige Einſicht in die Bedeutung des Sabbaths, des 
Neumonds, des achten und erſten Tages u. ſ. w. er noch hat. 

Oſtern wird vorbereitet durch die Quadrageſima, von 
welcher wir die Bildungsanſätze ſchon bei Tertullian fanden, 
und die uns nun bei Auguſtin fertig entgegentritt. Auguſtin 
hält für in der Schrift geboten, daß gefaftet werden folle, 
aber nicht wie lange und wann es zu geſchehen habe; in 
letzterer Hinſicht entſcheide die Ordnung und Gewohnheit der 
Kirche: Ego in evangelicis et apostolicis literis, totoque in- 
strumento, quod appellatur testamentum novum, animo id re- 
volvens, video praeceptum esse jejunium. Quibus autem 
diebus non oporteat jejunare, et quibus oporteat, praecepto 
Domini vel Apostolorum non invenio definitum. — In his 
enim rebus, de quibus nihil certi statuit scriptura divina, mos 
populi dei vel instituta majorum pro lege tenenda sunt’), 
Uebrigens glaubt er, daß die Vierzigzahl nicht allein durch 
eine gewiſſe myſtiſche Bedeutung derſelben, ſondern auch durch 
die Vorbilder des Moſes, Elias und Chriſti hinreichend ge— 
rechtfertigt ſei; wie denn anderer Seits ſolchen vierzig Faſten— 
tagen keine paſſendere Zeit im Jahr als im Zuſammenhange 
mit der Paffion des Herrn werde aufgefunden werden können?). 


1) Ep. 86. ad Casulanum. 
2) Ep. 119. ad Januar. cap. 15. In Joh. tract. 17. 
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Schon hieraus und aus vielfältigen Erwähnungen erfehen wir, 
daß die Faſtenzeit in der africaniſchen Kirche genau vierzig 
Tage dauerte; eine Septuageſima u. ſ. w. kennt ſie noch nicht. 
Dieſe vierzig Tage werden nicht, wie bei den erſten Büchern 
der apoſtoliſchen Conſtitutionen (J, 453) und der griechiſchen 
Kirche überhaupt, von Palmſonntag, ſondern vom Oſtertag 
an rückwärts gezählt; denn Auguſtin nennt die ſtille Woche 
die hebdomada ultima Quadragesimae'); und nach einer an— 
deren Stelle folgen die Tage der Quinquageſima dem Oſter— 
tage eben ſo unmittelbar, als demſelben die Tage der Quadra— 
geſima voraufgehen: dies isti praeteritis diebus quadragesimae, 
quibus ante resurrectionem dominici corporis vitae hujus 
significatur moeror, solenniter grata hilaritate succedunt*), 
Nun aber ward der alten Kirchenſitte gemäß an den Sonn— 
tagen nicht gefaſtet; hieran hielt die africaniſche Kirche damals 
um ſo ſtrenger, als, wie Auguſtin erzählt, die detestabilis 
haeresis Manichaeorum ihre Anhänger gerade an den Sonn— 
tagen faſten ließ; er ſagt daher geradezu: die autem dominico 
jejunare scandalum est magnum?) Dagegen wurden, wie wir 
nachher ſehen werden, die Sonnabende als Faſttage gehalten, 
im Unterſchiede von der orientaliſchen Kirche. Zählt man nun, 
unter Abrechnung der Sonntage, vierzig Tage von Oſtern 
ab zurück, ſo begann die Quadrageſima in der africaniſchen 
Kirche mit dem Aſchermittwoch, obgleich allerdings dieſer 
Name noch nicht exiſtirte. Die Hauptſache in der Begehung 
der Quadrageſima war das Faſten, die Enthaltung nicht 
allein von Fleiſchſpeiſen ſondern überhaupt von weltlicher 
Freude und leiblichem Wohlleben, z. B. auch von dem in 
dem heißen Africa ſo nöthigen als angenehmen Bade. An 
den Donnerstagen — die, zwiſchen den Stationstagen Mitt— 
woch und Freitag liegend, immer eine Art Gegenſatz zu die— 
ſen und ihren verſchärften Faſten bilden — durfte man in 


1) Ep. 118. ad Januar. cap. 4. 
2) Enarr. in Ps. 110. 
3) Ep. 86. ad Casulanum. 
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der Strenge der Askeſe etwas nachlaſſen, z. B. reichlicher 
eſſen, baden ). Die Strenge des Faſtens und der anderen 
asketiſchen Uebungen hing ſehr von dem individuellen Willen 
ab: Manche benutzten die Vergünſtigung, an den Donners— 
tagen zu pauſtren, nicht; Andere faſteten nicht allein die ganze 
Woche ſondern auch den Sonntag und darüber hinaus, um 
es dem Herrn wirklich in den ununterbrochenen vierzig Tagen 
gleich zu thun, was Auguſtin um der guten Abſicht willen 
billigt, obgleich es wider die kirchliche Ordnung iſt; ja, 
Auguſtin will von Einzelnen gehört haben, denen es gelun— 
gen ſein ſoll, wirklich ganze vierzig Tage ununterbrochen zu 
faſten?). Anderer Seits eifert Auguſtin aber auch gegen 
Solche, die dann die Tage der Erholung, die Sonntage und 
Donnerstage, benutzten, um ihren Tiſch mit reichlichen und 
ausgeſuchten Speiſen zu beſetzen, und mit dem durch die 
Faſten geſchärften Appetit darüber herzufallen; oder die zwar 
den Fleiſchgenuß vermieden, aber die Faſtenſpeiſen deſto leckerer 
zuzubereiten wußten ?). Selbſtverſtändlich faßt Auguſtin das 
Faſten und die Faſtenzeit in einem tieferen und allgemeineren 
Sinne auf: es gilt ihm die Welten tſagung, die Trauer um 
dies ſündliche und ſterbliche und elende Leben, die Erfüllung 
der göttlichen Gebote, und ſonderlich des Liebesgebotes über— 
haupt; dies Alles iſt nur pädagogiſcher Weiſe an ſolche vier— 
zigtägige Zeit geknüpft; und das leibliche Faſten iſt nur eine 
vereinzelte äußerliche Bethätigung von allem Dieſem: Haec 
vita de nobis exigit continentiam, ut etiam cum labore 
et luctamine ingemiscentes gravati, et habitaculum nostrum, 
quod de coelo est superindui cupientes, a saecularibus de- 
lectationibus temperemus; et significatur quadragenario nu- 
mero, quo et Moyses et Helias et ipse dominus jejunaverunt. 
Praecipitur enim nobis —, ut ab omnibus mundi illecebris, 
quibus captivi homines obliviscuntur deum, aviditatem nostram 


) Ep. 118. ad Januar. cap. 4. 
) Ep. 86. ad Casul. Ep. 118 ad Januar. cap. 4. 
3) Serm. 208. 210. 
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tanquam jejunio temperantiae refraenemus; quamdiu per- 
fectio decalogi legis, tanquam psalterium decem chordarum, 
per quatuor ejusdem mundi partes i, e. toto orbe praedi- 
catur, ut decem quater ducta quadragenarium numerum 
signent ). Daher iſt die Quadrageſima eine Zeit nicht allein 
des Faſtens, ſondern aller und jeder Uebung in der Gott— 
ſeligkeit?), und um ſolche zu erweiſen, auch aller Bethätigung 
der Bruderliebe und aller Werke der Wohlthätigkeit. Daher 
vermahnt Auguſtin, die Quadrageſima durch reichliches Almo— 
ſengeben auszuzeichnen ?). Vor Allem aber iſt fie die Zeit, 
wo die Chriſten einander ihre Beleidigungen zu vergeſſen, 
gegenſeitige Verzeihung nachzuſuchen und zu gewähren haben, 
wo die Kirche die fünfte Bitte mit beſonderer Inbrunſt und 
Wahrhaftigkeit zu beten hat. Solch gegenſeißiges Verzeihen 
hilft dann wieder den Chriſten zur Erlangung der Vergebung 
für ſich ſelbſt, für deren Nachſuchung die Quadrageſima eben 
auch die Zeit iſt?). Die Staatsgeſetze der römiſchen Kaiſer 
zum Schutze der Quadrageſima, deren wir bereits gelegent— 
lich der griechiſchen Kirche erwähnten, kamen natürlich auch 
der africaniſchen Kirche zu Gute. Endlich hatte die africa— 
niſche Kirche bereits zu Auguſtin's Zeit die Bußordnung mit 
der Quadrageſima in Verbindung geſetzt, denn der SOte 
Canon der Statuta ecclesiae antiquae verordnet, daß den 
Büßenden in der Quadrageſima immer vom Prieſter die 
Hände aufgelegt werden ſollen. Nicht minder hatte ſie be— 
reits die Katechumenatsordnung und die darauf bezüglichen 
kirchenrechtlichen und liturgiſchen Aete mit der Begehung der 
Quadrageſima verbunden. Wie aus einer gelegentlichen Aeuße— 
rung Auguſtin's hervorgeht, geſchah das nomen dare der 
competentes in der Quadrageſima, und zwar ſelbſtverſtänd— 


1 
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lich im Anfange derſelben ). Weiteres darüber werden wir 
finden, wenn wir nun noch die einzelnen Tage in der Qua— 
drageſima betrachten, welche die africaniſche Kirche durch be— 
ſondere Feier auszeichnete. 

Von einer Auszeichnung der Sonntage Judica und 
Palmarum findet ſich hier noch keine Spur. Auch daß die 
ſtille Woche als Ganzes ausgezeichnet wäre, findet ſich nicht. 
Dagegen treffen wir zunächſt den Tag coenae domini, oder 
feria quinta hebdomadae ultimae Quadragesimae. Die eine 
Auszeichnung dieſes Tages beſtand darin, daß an ihm zwei 
Mal, Morgens und Abends, Abendmahlsgottesdienſt gehalten 
wurde. Wir haben ſchon von Tertullian erfahren, daß eine 
Differenz wegen des Faſtens namentlich an den Stations— 
tagen darüber, beſtand, ob man communiciren und damit die 
Faſten brechen oder bis zum Abend faſten ſolle. Dieſe Diffe— 
renz übertrug fic) nun auf den Tag coenae domini. Dazu 
kam, daß es bereits allgemeine Kirchenregel geworden war, 
das Abendmahl nur nüchtern zu empfangen. Um dieſen 
Schwierigkeiten zu entgehen, richtete man eine doppelte Abend— 
mahlsfeier ein, eine Morgens für Diejenigen, welche nüchtern 
communiciren und dann eſſen wollten, und eine Abends für 
Diejenigen, welche den Tag im Faſten verharren, dann Abends 
9 Uhr eſſen und dann communiciren wollten. So giebt wenig— 
ſtens Auguſtin, obgleich nur vermuthungsweiſe, den Urſprung 
dieſer Einrichtung an?). Möglich wäre indeſſen auch, daß 
man Anfangs an dieſem Tage nur Abends Communion 
gehalten hätte wegen der Einſetzung des Abendmahls am 
Abend, und daß man ſpäter, als die Sitte nüchtern zu com— 
municiren allgemein ward, noch eine zweite Abendmahlsfeier 
für den Vormittag eingerichtet hätte, um Derer willen, welche 
Anſtoß an dem nicht nüchternen Abendmahlsgenuß nahmen. 
Wie es aber auch um den Urſprung dieſer Sitte ſtehen mag, 
gewiß iſt, daß am Tage coenae domini in der africaniſchen 


1) De cur. pro mort. ger. cap. 12. 
2) Ep. 118. ad Januar. cap. 5—7. 
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Kirche zwei Mal, Morgens und Abends, Meffe gehalten ward; 
denn der 28te Canon des Concils zu Hippo vom Jahre 393 
verordnet, daß die Euchariſtie immer nüchtern genoſſen werden 
ſolle, ansgenommen nur den Tag der Erinnerung an die 
Einſetzung derſelben; und der Ste Canon des Coneils zu 
Septimunica ) verordnet, daß am Sten Tage der Paſſah— 
woche zwei Mal Abendmahl gehalten werden ſolle. Uebrigens 
bemerkt Auguſtin an der angeführten Stelle zugleich, daß dieſe 
Sitte nicht in allen Kirchenprovinzen beſtehe. Die zweite 
Bedeutung des Tages coenae domini bezieht ſich auf die zur 
Taufe ſtehenden Katechumenen. Freilich finden wir noch keine 
beſtimmten Nachrichten darüber, was an dieſem Tage mit den 
Katechumenen vorgenommen wäre; denn die Aechtheit der unter 
den Sermones Augustini de tempore befindlichen Homilien 
auf dieſen Tag iſt zu unſicher, als daß ihren näheren Angaben 
zu trauen wäre. Aber daß der Tag coenae domini eine 
Bedeutung für die Katechumenen hatte, ſteht feſt, wenn 
Auguſtin berichtet?): Es beſtehe jetzt die Sitte, an dieſem 
Tage zu baden; si autem quacris, cur etiam lavandi mos 
ortus sit, nihil mihi de hac re cogitanti probabilius occurrit, 
nisi quia baptizandorum corpora per observationem quadra- 
gesimae sordidata, cum offensione sensus ad fontem tracta- 
rentur, nisi aliqua die lavarentur. Istum autem diem potius 
ad hoc electum, quo coena dominica anniversarie celebratur. 
Et quia concessum est hoc baptismum accepturis, multi cum 
his lavare voluerunt jejuniumque relaxare. Es ift dies die 
lotio pedum bet der Taufe, über welche Näheres bei Höfling?) 
zu finden iſt. Uebrigens fürchtete man, daß eine Confundirung 
dieſer Waſchung mit der Taufe entſtehen möchte. Aus dieſem 
Grunde wurde dieſe Sitte des Fußwaſchens von Manchen 
gar nicht angenommen, von Manchen ſogar wieder abgeſchafft, 
während noch Andere das Fußwaſchen hinter den Tauftermin 


) Bei Mansi IV, 371. 
2) Ep. 118 ad Januar. cap. 7. 
3) Sacrament der Taufe I, 545, 
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in die Oſterwoche verlegten, und es entweder am Dienstag 
oder am Sonntag nach Oſtern vornehmen ließen. So be— 
richtet Auguſtin ): De lavandis vero pedibus, cum dominus 
hoc propter formam humilitatis, propter quam docendam 
venerat, commendaverit, sicut ipse consequenter exposuit, 
quaesitum est, quonam tempore potissimum res tanta etiam 
facto doceretur, et illud tempus accurreret, quo ipsa com- 
mendatio religiosius inhaereret. Sed ne ad ipsum sacramen- 
tum baptismi videretur perlinere, multi hoc in consuetudinem 
recipere noluerunt. Nonnulli etiam de consuetudine auferre 
non dubitaverunt. Aliqui autem ut hoc sacratiore tempore 
commendaretur, et a baptismi sacramento mutaretur, vel diem 
tertium octavarum, quia ternarius numerus in multis sacra- 
mentis maxime excellit, vel etiam ipsum octavum ut hoc 
facerent elegerunt. 

Daß die africaniſche Kirche den Charfreitag beging, ift 
außer Zweifel, weil die Feier der Paraſkeue als großen Faſt— 
tages von Alters her in der Kirche allgemein war; auch hat 
es uns ſchon Tertullian bezeugt. Ueberdem haben wir eine 
von Auguſtin an dieſem Tage gehaltene Predigt?). Aber 
über die Art der Feier finden ſich bei Auguſtin keine Angaben, 
außer denen in den unſicheren Sermonen de tempore. 

Den großen Sabbath, da der Herr im Grabe gerubt 
hatte und ſeine Jünger um ihn getrauert hatten, beging mit 
der ganzen Kirche auch die africaniſche als Faſttag, obgleich 
fie ſonſt Sonnabends nicht faſtete?). Er war auch der Tag, 
an welchem die in der Quadrageſima vorbereiteten Katechu— 
menen getauft wurden; in einer Homilie, die zwar unter den 
Sermones de tempore ſich findet, aber nichts den auguſtini— 
ſchen Urſprung Verdächtigendes an ſich trägt, redet Auguſtin 
die eben getauften, in weißen Kleidern daſtehenden Neophyten 
an 4). Daß die Oſtervigilie, die wir ſeit Tertullian allenthal— 


1) Fp. 119. ad Januar. cap. 18. 
2) Enarr. II. in Ps, 21. 

3) Ep. 86. ad Casulanum. 
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ben gefunden haben, auch in der africaniſchen Kirche noch 
fortbeſtand, ergiebt eben jene in der Oſtervigilie gehaltene 
Homilie des Auguſtinus. 

Den geraden Gegenſatz gegen die dem Oſtertage vor— 
angehende Quadrageſima bildet die demſelben nachfolgende 
Quinquageſima. Oft und ſcharf hebt Auguſtin dieſen Gegen— 
ſatz hervor: Die Quadrageſima iſt die Zeit der büßenden 
Trauer um dieſes ſündliche, elende, ſterbliche Leben; aber die 
Auferſtehung des Herrn hat Unſchuld und ewiges Leben wie— 
dergebracht; und nun ſtellt die faſtenloſe Quinquageſima mit 
ihrem ſtehenden Gebet und ihren Allelujahgeſängen das Leben 
in der Seligkeit und Gerechtigkeit dar, welches der Herr den 
Seinen durch ſeine Auferſtehung nach aller Zeit bereitet hat. 
Denn Auguſtin ſieht zuvörderſt in der Auferſtehung und Er— 
höhung des Herrn die cauſale Thatſache für jenes Leben, das 
wir nach der Auferſtehung und dem Gericht empfangen wer— 
den, für jene zeitloſe Zeit, in quo conjuncti angelis Deum 
sine ulla fatigatione et sine ullo fine laudare mereamur. Er 
hat dies Cauſalitätsverhältniß zwiſchen der Auferſtehung und 
Erhöhung des Herrn und den letzten Dingen, namentlich der 
letzten Vollendung in einer beſonderen Homilie ausgeführt Y. 
Sodann iſt ihm die altteſtamentliche Bedeutung der Funfzig— 
zahl, als des achten Tages nach 7 * Tagen, wie wir ſie 
oben gefunden haben, nicht unbekannt; er weiß, daß auch die 
a. t. Pentekoſte ein Vorbild des dereinſtigen Zuſtandes der 
ſchließlichen Vollendung war?). Außerdem weiß er, wie 
laut Obigem in der Vierzigzahl, ſo auch in der Funfzigzahl 
eine myſtiſche Bedeutung zu finden ). So giebt er denn die 
Bedeutung der Quinquageſima im Gegenſatze zu der Qua— 
drageſima dahin an: Quinquagenario vero numero post re- 
surrectionem domini, quo cantamus hallelujah, non cujusdam 
temporis finis et transitus sed beata illa significatur aeter- 


1) Hom. 16 ex 50. 
2) Ep. 119 ad Januar. cap. 15. 16. 
3) Ibid. cf. Enarr. in Ps. 110. 
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nitas; quia denarius additus quadragenario, laborantibus in 
hac vita fidelibus merces illa persolvitur, quam et primis et 
novissimis paterfamilias praeparavit aequalem ). Es trägt 
ihm alſo die Quinquageſima nicht allein die Gedanken der 
Auferſtehung, des neuen Lebens, des neuen Wandels, der 
chriſtlichen Freude und Erhebung, ſondern hat ihm eben 
darum auch directen Bezug auf die letzten Dinge, obgleich 
nicht ſowohl auf das letzte Gericht als auf die letzte Vollen— 
dung; wie wir eine gleiche Auffaſſung auch ſchon in den 
apoſtoliſchen Conſtitutionen fanden. 
Im Allgemeinen wurde die Quinquageſima dadurch aus— 
gezeichnet, daß man den nicäniſchen Beſchlüſſen gemäß ſtehend 
betete?); daß man während derſelben gar nicht, auch nicht 
an den Stationstagen faftete?); und daß in der Meſſe regel— 
mäßig und täglich das Allelujah, laudate Deum geſungen 
wurde. Letzteres geſchah in manchen Kirchen ganz ausſchließ— 
lich in der Quinquageſima; in anderen Kirchen ſang man 
es außerdem auch an allen Sonntagen, als den Tagen der 
Auferſtehung, aber nie an Wochentagen ). e 
Außerdem wurden aber noch einzelne Zeiten und Tage 
innerhalb der Quinquageſima beſonders ausgezeichnet. Zuerſt 
die Oſterwoche, die octo dies Neophytorum, die octavae. Es 
wurde in derſelben täglich Gottesdienſt gehalten, und zwar, 
wie wir nachher ſehen werden, mit feſtſtehenden evangeliſchen 
Lectionen. Daß in dieſer Woche an manchen Orten die Cere— 
monie des Fußwaſchens vorgenommen wurde, haben wir ſchon 
oben bemerkt. Ihre eigentliche Bedeutung aber war, daß ſie 
im engeren Raume, nemlich in 7 ＋ 1 Tagen daſſelbe dar— 
ftellte, was die ganze Quinquageſima in 7 7 + 1 Tagen. 
Und dazu geſellte ſich die weitere Beziehung auf die am 
Oſterſabbath Neugetauften als auf die, welchen dieſes neue 
1) Enarr. in Ps. 110. 
2) Ep. 119. ad Januar. cap. 17. 
3) Ep. 86. ad Casulanum. 

4) Ep. 86. ad Casul. Enarr. in Ps. 110. Ep. 119 ad Januar. 
cap. 17. 
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Leben zuerſt zu Theil geworden war. Daher fagt Auguſtin: 
ecclesiae consuetudo roboravit, — ut octo dies Nea- 
phytorum distinguantur a caeteris, id est ut octavus 
primo concinat ). Hieraus erſehen wir zugleich, daß auch 
dem Sonntage nach Oſtern eine vorſpringende Bedeutung 
nicht allein als Feſtoctave, ſondern auch für die Neugetauften 
zukam. So finden wir dieſe Beziehung der Oſterwoche und 
des Sonntags nach Oſtern auf die Neophyten, von welcher 
wir in der griechiſchen Kirche keine Spur fanden, im Abend— 
lande von vorn herein. Was übrigens die africaniſche Kirche 
damals in der Woche und am Sonntage nach Oſtern mit 
den Neophyten vornahm, darüber finden ſich keine ſichere 
Nachrichten. Die 10 tractatus in I Ep. Johannis, die ſicher 
von Auguſtin herrühren und in der Oſterwoche gehalten ſind, 
enthalten keine Angaben über die Neophyten. Die unter den 
Sermones de tempore vorfindlichen Homilien aber — welche 
angeben, daß die Neophyten in dieſer Woche der Gemeinde 
gleichſam vorgeſtellt, in dieſelbe eingeführt wurden, und daß 
ſie am Sonntage nach Oſtern ihre weißen Taufkleider ableg— 
ten — ſind nicht ganz ſicher, wenn gleich dieſe Angaben der 
Wahrſcheinlichkeit nicht ermangeln. — Ferner ward der Him— 
melfahrtstag ausgezeichnet, denn Auguſtin nennt ihn unter 
Demjenigen, quae toto orbe terrarum observantur, und ſagt: 
sicut quod domini passio et resurrectio et ascensio in coe- 
lum et adventus de coelo spiritus sancti anniversaria solem- 
nitate celebrantur?). Dieſe Stelle bürgt zugleich für die 
Feier des Pfingſttages. Zur Begründung und über die Be— 
deutung des Pfingſtfeſtes ſagt Auguſtin: Sed dies quinqua- 
gesimus et in scripturis commendatur, non tantum in evan- 
gelio, quia tunc spiritus sanctus advenit, sed etiam in vete- 
ribus libris. Nam et ibi posteaquam pascha occiso agno 
celebraverunt, dies 50 numerantur usque ad diem quo lex 
data est in monte Sina famulo Dei Moysi, digito dei scripta; 
in libris autem evangelii apertissime declaratur, digitum dei 


1) Ep. 119 ad Januar, cap. 17. 
2) Ep. 118, ad Januar, cap. 1. 
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significare spiritum sanctum. Die Schreibung des Geſetzes 
durch den Finger Gottes iſt alſo eine Weisſagung auf die 
Verleihung aller guten Gabe durch den heiligen Geiſt ). 
Von einer Pfingſtoctave ſindet ſich noch keine Spur. Eben 
ſo wenig von einem Faſten nach Pfingſten; wie überhaupt 
von Quatemberfaſten in der africaniſchen Kirche Nichts vor— 
kommt. 

Wenden wir uns dem Weihnachtskreiſe zu, ſo ſteht zu— 
vörderſt feſt, daß die africaniſche Kirche eine Adventszeit noch 
nicht kannte; die Homilien de adventu unter Augustini Ser- 
mones de tempore gehören dem Cäſarius von Arles an. 
Eben ſo feſt aber ſteht, daß ſie das Weihnachtsfeſt bereits 
hatte; denn Auguſtin ſchreibt an den Januarius: Quaeris, 
quae causa sit, cur anniversarius dies celebrandae dominicae 
passionis non ad eundem redeat anni diem, sicut dies qua 
traditur natus. Hic primum oportet, ut noveris diem natalis 
domini non in sacramento celebrari, sed tantum in memoriam 
celebrari quod natus sit; ac per hoc nihil opus erit, nisi 
revolutum anni diem, quo ipsa res acta est, festa devotione 
significari. Sacramentum est autem in alia celebratione, 
cum rei gestae ita rememoratio fit, ut aliquid etiam signi- 
ſicari intelligatur, quod sancte accipiendum est. Eo itaque 
modo agimus Pascha, ut non solum in memoriam, quod 
gestum est, revocemus, i. e. quod mortuus est Christus et 
resurrexit, sed etiam caetera, quae circa ea attestantur ad 
sacramenti significationem, non omittamus. Der dies qua 
traditur natus kann kein anderer als der 25te December ſein. 
Auguſtin weiß indeſſen auch ſehr gut, daß es bloß auf An— 
nahme beruht, der Herr ' ſei an dieſem Tage geboren. Aber 
er unterſcheidet nun auch zwiſchen dem Weihnachts- und dem 
Oſtertage. Jener iſt ihm ein bloßer Gedenktag an das Fac— 
tum der Geburt Jeſu; bei dieſem aber hat ihm der Tag 
ſelbſt eine Bedeutung, es iſt nicht zufällig, daß es gerade 


') Ep. 119. ad Januar. cap. 16. cf. Contr. Faust. XXX, 12. 
2) Ep. 119. cap: 1. 
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Paſſahtag und Sabbath und Sonntag geweſen ſind, es ſind 
Tage die der Herr gemacht hat. Ueberdem ſagt er in einer 
zwar unter den Sermones de tempore befindlichen, aber aus 
inneren Gründen ihm zuzuerkennenden Homilie auf Epipha— 
nias !): Cujus (redemtoris) itaque nativitatem ante dies pau- 
cissimos celebravimus, ejusdem manifestationem hodie cele- 
bramus. Dominus ergo noster Jesus Christus ante dies tre- 
decim natus, a Magis hodie traditur adoratus. 

Von einem kirchlichen Neujahrsfeſte weiß die africaniſche 
Kirche natürlich noch Nichts. Aber auch ein kestum circum- 
cisionis oder eine Weihnachtsoctave kennt fie noch nicht. 
Dagegen liegt vor, daß die africaniſchen Biſchöfe im Gegen— 
ſatze zu den unſittlichen und üppigen Neujahrsfeierlichkeiten 
der Heiden am iten Januar ihren Gemeinden ein Faſten 
anzuordnen, mit denſelben Gottesdienſte zu halten, Bußpſal— 

men (. B. Pf. 51) mit denſelben zu ſingen pflegten, um 
das immer mehr üblich werdende Theilnehmen der Chriſten 
an dieſen Sitten, Luſtbarkeiten und Sünden zu bekämpfen. 
Zwei unter den Homilien Auguſtin's über die Pſalmen?) 
ſind ſichtlich an dieſem Tage gehalten. Auch unter den Ser— 
monen de tempore findet ſich einer auf dieſen Tag, welchen 
die Gelehrten für ächt halten s). Ueber den Unterſchied die— 
ſes Faſtens von dem der Quadrageſima ſpricht ſich Auguſtin 
dahin aus“), daß die Chriſten in der Quadrageſima ihrer 
ſelbſt wegen, am ten Januar aber der Heiden wegen faſten: 
Non enim nos nostra jejunia celebramus per dies festos 
illorum. Alia sunt jejunia nostra, quae celebramus per dies 
paschae futuros, per alia atque alia quae solemnia nobis sunt 
in Christo; per istos autem dies ad hoc jejunamus, ut quando 
ipsi laetantur, nos pro illis gemamus. Laetitia enim sua 
admonet dolorem nostrum, et faciunt nos recordari quam 
miseri sint adhuc. Sed quia videmus multos inde liberatos, 


1) Serm. 203. 

2) Enarr. in Ps. 50 und Enarr. in Ps. 98. 
3) Serm. 198. 

4) Enarr. in Ps. 98. 
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ubi et nos fuimus, nec de illis desperare debemus. Et si 
adhuc irascuntur, nos oremus. Es find dies allerdings die 
erſten Anfänge des ſpäteren festum circumcisionis. 

Das Epiphaniasfeſt endlich iſt der africaniſchen Kirche 
bekannt; wir haben unter den Sermonen de tempore einige 
auf dieſes Feſt, deren Aechtheit namentlich durch die Polemik 
gegen die Donatiſten verbürgt wird ). Die Donatiſten nem— 
lich widerſetzten ſich, wie Auguſtin erwähnt, der Feier dieſes 
Feſtes aus Oppoſition gegen die orientaliſche Kirche, in wel— 
cher dieſes Feſt ſehr angeſehen war. Schon oben haben wir 
die Stelle mitgetheilt, in welcher Auguſtin ſagt, daß dreizehn 
Tage zuvor Weihnacht gefeiert ſei; es geht daraus hervor, 
daß die africaniſche Kirche dies Feſt mit der orientaliſchen 
am 6ten Januar feierte. Dagegen erſcheint die Idee des 
Feſtes hier etwas anders als dort gewendet. Hier wie dort 
iſt der Grundgedanke das Offenbarwerden, die manifestatio 
des Herrn; aber während zu dieſem Zwecke die orientaliſche 
Kirche dem Feſte das Factum der Taufe Chriſti unterlegte, 
faßte die africaniſche Kirche das Offenbarwerden als das 
Offenbarwerden des Herrn vor der Heidenwelt, nahm die 
Weiſen aus dem Morgenlande als die primitiae gentium, 
und unterlegte dem Feſte das Evangelium von den Weiſen 
aus dem Morgenlande: Hodierno die manifestatus redemtor 
omnium gentium, fecit solemnitatem omnibus gentibus. — 
Illi Magi primi ex gentibus Christum dominum cognoverunt ). 
Das Feſt war damit noch enger in den Weihnachtskreis hin— 
eingezogen. 

Das iſt das Jahr des Herrn in der africaniſchen Kirche: 
Quadrageſima, Oſtern, und Pentekoſte ziemlich voll ausgebildet; 
vom Weihnachtscyelus das Weihnachts- und das Epiphanias— 
feſt, Jo wie ein Anſatz zur Weihnachtsoctave; der ganze Raum 
aber zwiſchen Pfingſten und Weihnacht, und zwiſchen Epi— 
phanias und der Quadrageſima noch gar nicht in das Syſtem 


1) Serm. 202. 203. 
2) Serm. 203. 
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des Kirchenjahrs hineingezogen. Dagegen können wir nun 
aber an der africaniſchen Kirche beobachten, wie ſich dem Jahr 
des Herrn ein Jahr der Kirche unter- und einbaute. 

Wir wiſſen, daß man bislang die Märtyrer und Heiligen 
wohl ehrte, aber noch nicht verehrte. Die Volksſitte war in— 
deſſen ſchon zu Auguſtin's Zeit bei Letzterem angekommen. 
Man legte um die Begräbnißſtätten der Märtyrer die Coe— 
meterien an, und trachtete darnach, ſeine Verſtorbenen recht 
nahe an die Märtyrergräber zu begraben, weil man ſich davon 
eine Förderung der Seligkeit derſelben verſprach!); man er— 
richtete Altäre auf den Gräbern der Märtyrer, und baute ihnen 
zu Ehren Kirchen darüber?); ja, man errichtete an Orten, 
wo weder Märtyrer begraben noch Reliquien von ihnen vor— 
handen waren, und die auch in ihrer Lebensgeſchichte keinerlei 
Bedeutung hatten, auf dem Felde und an den Straßen Altäre 
zu Ehren der Märtyrer. Die Concilien befahlen, damit kein 
Aberglaube aufkomme, Ddieferlet. Altäre wegzunehmen oder, 
wenn der unruhige Pöbel Solches nicht leide, wenigſtens 
die Gemeinden zu vermahnen, daß ſie nicht Stätten der An— 
betung daraus machten). Die Heiligen erſchienen in Träu— 
men und Viſtonen, und zeigten die Stätten an, wo man ihnen 
Altäre errichten ſollte, fo daß dasſelbe Concil auch hiegegen 
einſchreiten mußte. Aber dieſe Verbote hatten nur die Folge, 
daß man deſto begieriger wurde, Reliquien für die zu bauen— 
den Altäre zu erhalten. Selbſt Privatperſonen befanden ſich 
im Beſitze von Reliquien; Optatus von Mileve erzählt von 
der Wittwe Lucilla, daß fie einen Knochen eines angeblichen 
Märtyrers beſaß, den ſie jedes Mal, ehe ſie die Euchariſtie 
nahm, küßte. Man mußte, wie aus den weiteren Worten des 
Optatus hervorgeht, Anordnung treffen, daß die Aechtheit der 
Märtyrer und der Reliquien erſt von Kirchen wegen geprüft 
und feſtgeſtellt werde“). Man wußte von Wundern aller Art, 


1) De cur. pro mort. ger. cap. 1. 
2) De Civ. Dei VIII, 27. 

3) Conc. Carth, a. 401. can. 18. 
4) De schism. Donat. I, 16. 
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von Krankenheilungen, Hülfsleiſtungen, Offenbarungen, die 
von Märtyrern und ihren Reliquien vollbracht waren; Augu— 
ſtin weiß eine Menge ſolcher zu erzählen“). Von der Kraft 
der Fürbitten der Märtyrer herrſchten ſo übertriebene Vor— 
ſtellungen, daß Manche meinten, durch die Fürbitten der Mär— 
tyrer werde zuwegegebracht werden, daß ſchließlich kein Menſch 
verdammt, ſondern auch alle Böſen ſelig würden?). Um ſich 
der Fürbitten derſelben zu verſichern, beging man die Todes— 
tage der Märtyrer in den ihnen zu Ehren erbauten Kirchen, 
und hielt an den ihnen gewidmeten Altären die Meſſe ſo, daß 
man die Namen der Märtyrer in den Meßgebeten nannte. 
Bei dieſen Märtyrergottesdienſten brachte man dann auch 
Oblationen von Speiſen und Getränk dar, und hielt davon 
nachher in den Kirchen und auf den Kirchhöfen ſchwelgeriſche 
Mahles). Den Urſprung dieſer Mahle erklärt Auguſtinus an 
einer Stelle ſo: nach den Verfolgungen ſeien mit einem Male 
die Heiden in Maſſen zur chriſtlichen Kirche getreten; dieſen 
rohen Maſſen ſei es ſchwer geworden, von ihren Feſtmählern 
bei ihren Götzenfeſten zu laſſen; und da hätten ihnen die Bi— 
ſchöfe concedirt, ſolche Gaſtmähler an den Märtyrerfeſten zu 
halten). Dieſe Umſtände mögen auch allerdings verſchlim— 
mernd mitgewirkt haben; aber ihren eigentlichen Urſprung 
haben dieſe Gaſtmähler in den Agapen. Sie arteten aber 
ſo aus, daß die Concilien wenigſtens den Verſuch machten, 
ſie zu verbieten, oder wenigſtens durchzuſetzen, daß ſie nicht in 
den Kirchen ſelbſt gehalten wurden?); aber ohne Erfolg. Nach 
dem Allen konnte denn der Manichäer Fauſtus der Kirche nicht 
ohne Schein der Wahrheit vorwerfen, daß ſie die heidniſchen 
Götter und Heroen in Märtyrer und Heilige, und die heidni— 
ſchen Götzenopfermahle in Agapen verwandelt hätte). 

1) De civ. D. XXII. 10. 
2) De Civ. D. XX, 18. 
3) Ep. 64 ad Aurel. Contr. Faust. XX, 21. 
4) Ep. 29. ad Alypium. 
5) Cone. Hipp. a. 393. can. 29. 
6) Contr. Faust. XX, 21. 
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Allem Dieſem tritt nun Auguſtin in fo weit, als es gerade— 
zu ins Unſittliche umſchlägt, auf's Ernſtlichſte entgegen. Er 
tritt dem Wahn, daß die Fürbitte der Märtyrer ſchließlich auch 
die Böſen von der Verdammniß erretten werde, entſchieden 
entgegen, und ſucht, wie wir ſchon ſahen, feſtzuſtellen, wem 
das Fürgebet der Märtyrer helfen könne und wem nicht ). 
Mit Entrüſtung ſpricht er gegen die Gaſtmähler an den Hei— 
ligenfeſten: nicht bloß ſchmutzig und ſchlecht, ſondern geradezu 
das Heilige ſchändend ſei dergleichen; wenigſtens an den 
Heiligengräbern, in den Heiligenkirchen, in den Bethäuſern 
ſolle man dergleichen nicht dulden; anderswo, z. B. in Italien, 
habe man doch dergleichen Unfug nie gehabt oder abgeſchafft; 
die Gemeinde der Hauptſtadt ſolle mit Abſtellung dieſes Uebels 
vorangehen?). Das Begrabenwerden in der Nähe der Mär— 
tyrergräber erklärt er für völlig unnütz zur Seligkeit?). Ja, ob— 
gleich er die hohe Würde der Heiligen und die große Wirk— 
ſamkeit ihrer Fürbitte in keiner Weiſe läugnet, ſucht er dies 
doch ſo zu faſſen, daß die Ehre Gottes und ſeines Sohnes 
nicht verletzt und beeinträchtigt wird. Nobis martyres non 
sunt dii, ſagt er“), ſondern heilige Menſchen Gottes, die bis 
auf den Tod für die Wahrheit gefochten, und dafür von Gott 
den heiligen Engeln zu himmliſcher Ehre beigeſellt ſind, ſo 
daß wir nun Gott für ihre Siege danken, und uns durch das 
Andenken an fie bewegen laſſen müſſen, es ihnen nachzuthun?). 
Ihr Verdienſt und Leiden ſtellt er inſofern dem Leiden Chriſti 
gleich, als er es auch ein sacrificium nennt, aber er ſucht es 
ſofort von dieſem beſtimmt zu unterſcheiden: neque hoc ita 
dictum est, quasi propterea domino Christo pares esse possi- 
mus, si pro illo usque ad sanguinem martyrium duxerimus. 
Ille potestatem habuit ponendi animam suam et iterum 
sumendi eam, nos autem nec quantum volumus vivimus et 


1) De civ, Dei XX, 24. 

2) Ep. 64. ad Aurel. 

3) De cura pro mort. ger. cap. 1. 4. 
4) De civ. Dei XXII. 10. 

) Ibid. VIII, 27. 


morimur etiam si nolumus. Ille moriens mox in se occidit 
mortem, nos ejus morte liberamur a morte. TIllius caro non 
vidit corruptionem, nostra post corruptionem in fine saeculi 
per illum induetur in corruptione. Ille nobis non indiguit, 
ut nos salvos faceret, nos sine illo nihil possumus facere. 
Ille se nobis palmitibus praebuit vitem, nos habere praeter 
illum non possumus vitam. Postremo, etsi fratres pro 
fratribus moriamur, tamen in fraternorum peccatorum remissio- 
nem nullius sanguis martyris funditur, quod fecit ille pro nobis, 
neque in hoc quid imitaremur, sed quid gratulemur contulit 
nobis). Jetzt haben fie zwar Macht, ſogar Macht Wunder zu 
thun, aber eigentlich thun nicht ſie dieſe Wunder, ſondern 
Gott vel orantibus aut cooperantibus iis*). Daher gebührt 
den Märtyrern auch keine Verehrung, keine Anbetung, keine 
azpeca; wenn der Manichäer Fauſtus den Chriſten dergleichen 
nachſagt, ſo lügt er: Non sit nobis religio cultus hominum 
mortuorum; quia si pie vixerunt, non sic habentur, ut tales 
quaerant honores; sed illum a nobis coli volunt, quo illumi- 
nante laetantur meriti sui nos esse consortes. Honorandi 
ergo sunt propter imitationem, non adorandi propter religio- 
nems). So opfern wir wohl die Euchariſtie an ihren Graz 
bern, aber wir opfern nicht ihnen, ſondern wir opfern Gotte 
zu ihrem Gedächtniß, Gott für ſie und ihre Verdienſte und 
ihre Hülfe dankend: Quis audivit aliquando fidelium stantem 
sacerdotem ad altare etiam super sanctum corpus martyris 
ad dei honorem cultumque constructum dicere in precibus: 
Offero tibi sacrificium, Petre, vel Paule, vel Cypriane“)? Die 
Heiligen werden in der Meſſe, die zu ihrem Gedächtniß ge— 
halten wird, wohl in den Gebeten genannt, aber nicht ange— 
rufen: ad quod sacrificium, sicut homines dei, qui mundum 
in ejus confessione vicerunt, suo loco et ordine nominantur; 


1) In Joh. tract. 84. 

2) De civ. Dei XXII, 10. 

) De vera rel. cap. 55. Contr. Faust. XX, 21. 
4) De civ. Dei VIII, 27. XXII, 10. 
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non tamen a sacerdote, qui sacrificat, invocantur'), So erz 
richten wir auch Altäre und Kirchen über ihren Gräbern, aber 
nicht ihnen ſondern Gotte: illi (die Heiden) talibus diis suis 
et templa aedificaverunt, et statuerunt aras, et sacerdotes 
instituerunt, et sacrificia fecerunt; nos autem martyribus 
nostris non templa sicut diis sed Memorias sicut hominibus 
mortuis, quorum apud deum vivunt spiritus, fabricamus; nec 
ibi erigimus altaria, in quibus sacrificemus martyribus, sed 
uni Deo et martyrum et nostro?). Und ſo ſchließt er denn: 
Quaecunque igitur adhibentur religiosorum obsequia in mar- 
tyrum locis, ornamenta sunt memoriarum, non sacra vel sacri- 
~ ficia mortuorum tanquam deorum®), 

Aber obgleich Auguſtin fo nach einer Seite hin die 
Märtyrer und Heiligen unter Gott nicht bloß ſondern auch 
den Menſchen gleich ſtellt, ſo weicht er davon doch an einem 
folgenſchweren Punkte ab. Bisher hatte man in der Litanei 
für die Märtyrer, wie für andere Lebende und Todte, auch 
für ihre Seligkeit gebetet. Auguſtin iſt nun der Erſte, der 
es geradezu ausſpricht, daß dies unzuläſſig ſei, daß nicht wir 
für die Märtyrer, ſondern dieſe für uns zu bitten hätten, daß 
deßhalb die Heiligen in der Litanei zu nennen, nicht aber 
Fürbitten für ſie in derſelben darzubringen ſeien: Ideoque 
habet ecclesiastica disciplina, quod fideles noverunt, cum 
martyres eo loco recitantur ad altare dei, ubi non pro ipsis 
oretur, pro ceteris autem commemoratis defunctis oretur; 
injuria est enim, pro martyre orare, cujus nos debemus 
orationibus commendari*). Und ein ander Mal: Ideo quippe 
ad ipsam mensam non sic eos commemoramus, quemadmodum 
alios qui in pace requiescunt, ut etiam pro iis oremus, sed 
magis ut orent ipsi pro nobis, ut eorum vestigiis adhae- 
reamus ). Wenn wir alſo ſahen, daß ſich in der griechiſchen 


1) Ibid. XXII, 10. 

2) Ibid. XXII, 10. VIII, 27. Contr. Faust. XX, 21. 
3) De civ. Dei VIII, 27. 
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Kirche trotz der Märtyrerverehrung doch in den Liturgieen die 
Fürbitte für die Heiligen ſogar bis heute her erhielt, ſo war 
dies in der dogmatiſch conſequenteren africaniſchen Kirche 
ſchon zu Auguſtin's Zeit beſeitigt. Daher mußte aber auch 
Auguſtin von ſeinem anderen obigen Satze abweichen, daß 
Alles nur zum Gedächtniß der Märtyrer geſchehe; vielmehr, 
wenn man bisher die Heiligenfeſte zum Gedächtniß an ſie und 
zum Danke gegen Gott für ſie und zur Belebung des Eifers 
der Nachahmung gefeiert hatte, ſo geht Auguſtin auch hier 
einen Schritt weiter und fordert, daß man ihre Tage feiere, 
um ſich ihrer Fürbitte und Hülfe zu verſichern: populus autem 
christianus memorias martyrum religiosa solemnitate con- 
celebrat, et ad excitandam imitationem, et ut meritis eorum 
consocietur, atque orationibus adjuvetur ). Damit 
war denn freilich allem dem Aberglauben und Mißbrauch, 
den er abweiſen wollte, die Thür wieder aufgethan. Es war 
z. B. hiernach, wenn auch das eigentliche Anrufen der Mär— 
tyrer unſtatthaft war, doch jedenfalls das ora pro nobis 
nothwendig. Wirklich legt nun auch Auguſtin ſelbſt alle jene 
Mißbräuche, die er bekämpft, doch wieder ſo zurecht, daß ſie 
nach ſeiner Meinung einen guten Sinn behalten. So macht 
er ſich ſelbſt den Einwand, wie aber die Märtyrer uns helfen 
könnten, da unſere Bitten nicht zu ihnen drängen, auch ſie 
von uns ſo Wenig wie wir von ihnen wüßten? meint dann 
aber, Gott werde wohl zwiſchen ihnen und uns durch ſeine 
Engel die Botſchaften tragen laſſen?). So nennt er das 
Begrabenwerden bei den Märtyrergräbern unnütz; aber, meint 
er, den Nutzen könne es doch haben, daß dann die vielen 
Beſucher des Märtyrergrabes auch des daneben Begrabenen 
gedächten, von dem Märtyrerdienſt fromm angeregt auch für 
dieſen daneben Begrabenen beteten und ſo dem Letzteren ge— 
holfen würde?). Er tadelt hart die Oblationen von Eßwaaren 


1) Contr. Faust. XX, 21. 
) De cur. pro mort. ger. cap. 13. 16. ~ 
) Ibid, cap. 1. 4, 18. 
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an den Martyrerfeften, aber eigentlich, meint er, wollen die 
Darbringenden doch Nichts, als daß dieſe Gaben ihnen per 
merita martyrum in nomine dei geheiligt werden ſollten, was 
ja einen guten Sinn habe ). Er verlangt die Abſchaffung 
jener Gaſtmähler an den Märtyrerfeſten, aber ſchließlich ſchlägt 
er doch ſelbſt einen nur das ganz grob Mißbräuchliche beſei— 
tigenden veränderten Modus ihrer Einrichtung vor, den wir 
weiterhin noch werden betrachten müſſen, weil er anderweit 
von Folgen geweſen iſt?). Bei ſolchen Conceffionen an die 
Praxis auf Koſten des Prineips dürfen wir uns nicht wun— 
dern, daß ſeine anderweiten tieferen und richtigeren Anſchau— 
ungen keine Nachfolge gefunden haben, ſondern daß die ein— 
mal eingeſchlagene Richtung, und. zwar weſentlich durch ſeinen 
Einfluß, ihren Gang weiter gegangen iſt. 

Auch von der Hervorhebung der Maria vor den anderen 
Heiligen finden wir im Abendlande bei Auguſtin die erſte ver— 
einzelte Spur. Pelagius hatte eine Anzahl von alt- und neu— 
teſtamentlichen Heiligen, und unter dieſen die Maria aufgezählt, 
und von denſelben behauptet, daß ſie nicht nur nicht geſündigt, 
ſondern auch gerecht gelebt hätten. Hierauf antwortet Augu— 
ftin®): Excepta itaque sancta virgine Maria, de qua propter 
honorem domini nullam prorsus, cum de peccatis agitur, 
habere volo quaestionem; unde enim scimus, quod ei plus 
gratiae collatum fuerit ad vincendum omni ex parte pecca- 
tum, quae concipere ac parere meruit eum, quem constat 
nullum habuisse peccatum. Hac ergo virgine excepta, si 
omnes illos sanctos et sanctas, cum hic viverent, congregare 
possemus et interrogare, utrum essent sine peccato, quid 
fuisse responsuros putamus: utrum hoc quod iste dicit, an 
quod Joannes apostolus (I Joh. 1.)? Er lehrt alſo keine 
unbefleckte Empfängniß der Maria, kein Ausgenommenſein 
derſelben von der Erbſünde, aber er hält für möglich, daß 


) De civ. Dei VIII, 27. 
2) Ep. 64. ad Aurelium. 
3) De natur. et grat. cap. 36. 


ihr hinreichend Gnade zu Theil geworden, um die Sünde in 
ſich überwinden zu können, während er von allen anderen 
Heiligen ohne Ausnahme die Sündlichkeit pradicirt. Und 
hiernach wäre es denn allerdings auch nicht unmöglich, daß 
wir bei ihm auch ſchon die erſte Spur vom Feſte Annuncia- 
tionis, als am 25ten März zu feiern, vorfänden. Man hat 
dies nemlich daraus geſchloſſen, daß er) ſagt: Sicut a ma- 
joribus traditum suscipiens ecclesiae custodit auctoritas, octavo 
Calend. April. conceptus creditur. Uebrigens wäre damit das 
Feſt mehr als Feſt des Herrn, als kestum conceptionis domini 
hingeſtellt. 

Dagegen finden wir von Engelverehrung und Engelfeſten 
bei Auguſtin noch keine Spur. Zwar meint er feſthalten zu 
müſſen, daß die Engel auf Gottes Befehl uns erhören und 
helfen?). Aber gegen jede Verehrung der Engel und der— 
gleichen ſpricht er fic) entſchieden aus?): Quare honoramus 
eos charitate, non servitute. Nec iis templa construimus. 
Nolunt enim se sic honorari a nobis, quia nos ipsos, cum 
boni sumus, templa summi dei esse noverint. Recte itaque 
scribitur, hominem ab angelo prohibitum ne se adoraret sed 
unum deum, sub quo ei esset et ille conservus. 

Es erübrigt nun noch, daß wir ſehen, welchen Heiligen 
in der africaniſchen Kirche bereits Tage gewidmet waren. 
Wenn Auguſtin von den Gaſtmählern an den Märtyrergräbern 
fagt*), daß ſie non solum per dies solennes sed etiam quo- 
tidie celebrentur, fo geht daraus hervor, daß die Zahl der 
als Feſttage begangenen Märtyrertage beſchränkt war, daß 
man aber Heilige genug hatte, um davon Gelegenheit nehmen 
zu können, täglich zu thun was man gern that. Letzteres 
erklärt ſich ſehr leicht in einer Kirchenprovinz, wo jede Ge— 
meinde vor noch nicht ſo ferner Zeit ſo viele Verfolgung er— 
duldet, ſo zahlreiche Märtyrer gehabt hatte. Da konnte es 
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an örtlichen Heiligen nicht fehlen, zu deren Ehre man auch 
dann eſſen konnte, wenn nicht der Tag eines von der ganzen 
Kirche gefeierten Märtyrers war. Wir fragen hier nur nach 
den dies solemnes der Hauptheiligen. Da haben wir denn 
das Marienfeſt Annunciationis bereits geſehen. Weiter 
finden wir Apoſtelfeſte, und unter dieſen namentlich den Tag 
Peter und Paul. Daß ein ſolcher gefeiert wurde, möchte 
aus den oben fdon erwähnten Worten Auguſtin's ) mit 
Sicherheit zu entnehmen ſein, wo er ſagt, niemals werde der 
Prieſter am Altar ſagen: Offero tibi sacrificium, Petre, vel 
Paule, vel Cypriane. Daß er gerade dieſe Beiſpiele wählt, 
beweiſt immer, daß die Genannten zu den Hauptheiligen ge— 
hören. Und ſo ſteht denn auch Nichts entgegen, eine unter 
den Sermones de tempore befindliche, auf dieſen Tag gehaltene 
Homilie ) für ächt zu nehmen, aus welcher wir denn erſehen, 
daß das Feſt Peter's und Paul's auf Einen Tag gefeiert 
wurde. Welcher Tag dies war, erfahren wir nicht. Wenn 
aber ziemlich gleichzeitige Zeugniſſe aus der römiſchen Kirche, 
z. B. das Calendarium des Bucherius, den 29ten Juni an— 
geben, ſo dürfen wir gerade bei dieſem Feſte wohl annehmen, 
daß die africaniſche Kirche denſelben Tag hatte. Außerdem 
wiſſen wir, daß die africaniſche Kirche wenigſtens im 6ten 
Jahrhundert ein Feſt aller Apoſtel, ein Feſt ihrer Beru— 
fung beging, denn wir haben von dem Biſchof Fulgentius 
von Ruspe eine auf dies Feſt gehaltene Homilies. Der 
Tag iſt nicht zu ermitteln. Unter allen altteſtamentlichen 
Heiligen hat die abendländiſche Kirche nur den Maccabäern 
und den Un ſchuldigen Kindern, den zu Bethlehem ermor— 
deten, Feſte gefeiert. Zu dem erſteren hatten offenbar die von 
der römiſchen Weltmacht (die man mit der ſyriſchen zuſammen— 
ſtellte) ausgehenden Verfolgungen den Impuls gegeben; in 
den Letzteren ſah man die Erſtlinge des chriſtlichen Martyrium. 


1) De civ. Dei VIII, 27. 
2) Serm. 298. 
3) Opp. ad 1639. p. 132. 
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Von beiden Feften finden wir ſchon Spuren in der africaz 
niſchen Kirche. Das Feſt der Maccabäer hat dieſelbe — 
ungewiß, an welchem Tage — gehabt, wenn eine Homilie 
auf dieſen Tag unter den Sermones de tempore ), wie es 
ſcheint, ächt iſt. Auguſtin giebt da den Unterſchied zwiſchen 
alt- und neuteſtamentlichen Heiligen fo an: Mortui sunt isti 
pro Christo in evangelio revelato, mortui sunt illi pro Chri- 
sti nomine in lege velato; Christus habet utrosque, Christus 
pugnantes adjuvit utrosque, Christus coronavit utrosque. Der 
Unſchuldigen Kinder erwähnt Auguſtin in auf Epiphanias 
gehaltenen Sermonen 7); es ſcheint alſo, daß man noch nicht 
einen beſonderen Tag für ſie hatte, ſondern ſie am Epipha— 
niasfeſte commemorirte. Ihres Märtyrerthums gedenkt er 
öfters). Auch vom Fulgentius von Ruspe haben wir eine 
Homilie, in welcher die Geſchichte des bethlehemitiſchen Kinder— 
mordes mit dem Epiphaniasfeſte zuſammengefaßt wird. 
Zwiſchen den alt- und den neuteſtamentlichen Märtyrern und 
Heiligen in der Mitte ſteht der Täufer Johannes, deſſen 
nach Weihnacht auf den 24ten Juni berechneten Geburtstag 
wir bereits zu Auguſtin's Zeit in der africaniſchen Kirche 
gefeiert finden. Auguſtin nimmt in einer Homilie ) Bezug 
auf eine andere Homilie, die er am natale sancti Joannis 
über die Kindertaufe gehalten. Außerdem giebt es unter den 
Sermonen de Sanctis einen auf dieſen Tag, welcher von den 
Gelehrten mit Sicherheit dem Auguſtin beigelegt wird). In 
dieſer Homilie findet Auguſtin jenes Wort des Täufers, daß 
er abz und der Herr zunehmen müſſe, ſymboliſirt in der 
Stellung des Johannisfeſtes an der Spitze der abnehmenden, 
und des Chriſtfeſtes an' der Spitze der zunehmenden Tage; 
woraus hervorgeht, daß auch die africaniſche Kirche den 24ten 
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Juni als den Tag des Täufers beging. In einer dem 
Auguſtin zugeſchriebenen Homilie ) wird auch ſchon das Fac- 
tum hervorgehoben, daß allein unter allen Heiligen beim Jo— 
hannes der Geburtstag begangen wurde, und der Grund 
darin geſucht, daß alle anderen Heiligen erſt während ihres 
Lebens Zeugen Chriſti geworden ſeien, der Täufer aber ſchon 
im Mutterleibe. Noch richtiger wird man ſagen können, es 
ſei deßhalb geſchehen, weil die Geburt des Täufers in nähe— 
rer Beziehung zu dem Herrn ſteht als ſein Tod. Offenbar 
iſt man in dieſen erſten Zeiten noch beſtrebt, das Jahr der 
Kirche, ſo weit es gehen will, dem Jahr des Herrn beizufügen. 
Daß das Feſt in die Solſtitien fiel, hat von jeher Anlaß zu 
Verbindung deſſelben mit allerlei abergläubiſchen heidniſchen 
Gebräuchen gegeben: ſchon dem Auguſtin zugeſchriebene Ho— 
milien?) erwähnen der Johannisfeuer, und der africaniſchen 
Sitte, an dieſem Tage an das Meer zu gehen und zu baden. 
Unter den neuteſtamentlichen Heiligen tritt uns der Proto— 
martyr Stephanus entgegen, der in Africa viele Memorien 
hatte und unzählige Wunder that, wie Auguſtin nicht genug 
zu erzählen weiß?). Daraus wird es wahrſcheinlich, daß 
einige dem Auguſtin zugeſchriebene Homilien auf den Stephans— 
tag wirklich ächt ſind-). Dieſelben ſetzen den Stephanstag 
auf den 26ten December, und die Art wie ſie über dieſe 
Verbindung des Tages mit dem Weihnachtstage reden, läßt 
uns ſchließen, daß dieſelbe nicht abſichtslos war. Sie ſagen: 
— natalem domini, quo faclus est similis nobis, celebramus 
natalem servi, quo factus est proximus Christo; sicut enim 
Christus nascendo Stephano, ita Stephanus moriendo con- 
junctus est Christo. Offenbar iſt der Protomartyr als Re— 
präſentant des ganzen Märtyrerthums ſo nahe an den Ge— 
burtstag des Herrn mit ſeinem Märtyrertodestag gebracht, 
um anzuzeigen: wie der Herr in dieſe Welt gekommen iſt, 
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damit wir aus dieſer Welt, unter eigner Verläugnung der 
Welt, erlöſt werden ſollen. In dieſen Homilien erzählt 
Auguſtin auch, daß der Tag Stephans zuerſt in Ancona ge— 
feiert worden, als wohin einer der Steine, durch -welche er 
getödtet wurde, der Sage nach durch einen Augenzeugen ge— 
bracht ſei. Unter den kirchlichen Heiligen tritt uns natürlich 
vor allen Cyprian entgegen. Wir haben ſchon oben auf 
die Stelle aufmerkſam gemacht, die ihn neben Peter und Paul 
nennt. Auf der Stätte ſeines Todes war ein Altar errichtet: 
Sicut nostis, quicumque Carthaginem nostis, in eodem loco 
mensa deo constructa est, et tamen mensa dicitur Cypriani, 
non quia ibi unquam Cyprianus epulatus, sed quia ibi est 
immolatus et quia ipsa immolatione sua paravit hanc men- 
sam, non in qua pascat sive pascatur, sed in qua sacrifi- 
cium deo, cui et ipse oblatus est, offeratur'), Es muß 
aber auch in Hippo eine mensa Cypriani gegeben haben, 
denn Auguſtin ladet in einer Homilie?) die Gemeinde ein, 
am nächſten Tage ad mensam Cypriani zuſammen zu kommen, 
um ſeinen weiteren Vortrag zu hören. Homilien auf den 
Tag Cypriangs finden wir nicht. Auch keine Angabe, wann 
ſein Tag begangen wurde. Wenn aber anzunehmen iſt, daß 
die africaniſche Kirche den Todestag des Cyprian wußte oder 
zu wiſſen glaubte, und daß die römiſche Kirche an dieſem 
Punkte nicht von der africaniſchen Kirche abwich, fo wird 
dieſe den Aten September als Tag Cyprians begangen haz 
ben, denn die älteſten römiſchen Calendarien, z. B. das des 
Bucherius, ſetzen ihn auf XVIII. Kalend. Octob. Endlich be— 
gegnen uns die römiſchen Heiligen Laurentius und Xyftus, 
denn Auguſtin ſagt in einer Homilie ): Quomodo mansit in 
domino sanctus Laurentius, cujus hodie festum diem cele- 
bramus? mansit usque ad tentationem; und ein wenig wei— 
ter: dixerat autem illi Xystus martyr sanctus, cujus diem 
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quinto ab hine retro die celebravimus: noli moerere, fli. 
Daraus erfehen wir auch, daß der Tag des Eyſtus der G6te 
und der des Laurentius der 10te Auguſt war, denn das nicht 
viel ſpätere römiſche Calendar des Bucherius fest jenen 
auf VI. Id. Aug. Auf den Tag des Laurentius giebt es 
unter den Sermonen de Sanctis auch ein paar Homilien, 
deren Aechtheit keinem Zweifel unterliegen möchte. Damit 
müſſen wir uns, was die Tage einzelner Heiligen in der 
africaniſchen Kirche betrifft, begnügen. Wohl aber könnte frag— 
lich ſein, ob nicht die africaniſche Kirche ſchon ein Feſt aller 
Märtyrer gehabt habe, denn eine Homilie des Auguſtinus ) 
fängt an: passionis sanctorum martyrum diem hodie ſestum 
habentes; und ganz ähnlich beginnen noch zwei Homilien ). 
Auch haben wir eine Homilie des Fulgentius von Ruspes), 
die offenbar an einem Collectivfeſt mehrerer Märtyrer gehal— 
ten iſt. Aber dieſer Schluß wird unſicher durch die andere 
Nachricht“), daß es in Africa ein Feſt der zwanzig Märtyrer 
CViginti martyres, quorum Memoria apud nos est celeber- 
rima) gab; auf dieſes würden ſowohl die Worte Auguſtins 
als die Rede des Fulgentius ſich auch beziehen laſſen. 
Blicken wir auf diejenigen Heiligentage zurück, deren Datum 
wir beſtimmen konnten, ſo ſind die Tage Annunciationis und 
des Täufers Johannes nach Maaßgabe des Kirchenjahrs 
auf Grund hiſtoriſcher Daten, der Tag des Stephanus auch 
nach Maaßgabe des Kirchenjahrs aber aus dogmatiſcher Re— 
flexion, die Tage des Peter und Paul, des Kyſtus, des Lau— 
rentius, und des Cyprian ohne Rückſicht auf das Kirchenjahr 
nach geſchichtlichen oder traditionellen Angaben über die Zeit 
ihres Todes fixirt. Mit dieſem Reſultat müſſen wir uns 
für's Erſte begnügen. 

Endlich finden wir noch bei Auguſtin die erſte Spur von 
den ſogenannten natales episcoporum, d. h. davon daß die 


1 


) Enarr. in Ps. 63. 

) Enarr. in Ps. 81. Enarr. in Ps. 141. 
3) Opp. p. 1639. 

4) De civ. Dei XXII, 8. 


2 


176 


Biſchöfe die Tage ihrer Ordination durch öffentlichen Gottes— 
dienſt mit ihrer Gemeinde feierten. Einmal ladet Auguſtin 
die Gemeinde ein, den Jahrestag der Ordination des alten 
Biſchof Aurelius am anderen Tage in der Kirche des Fauſtus 
zu begehen ). Sodann haben wir zwei Predigten Auguſtins, 
am Jahrestage ſeiner eignen biſchöflichen Ordination gehal— 
ten ?). Selbſtverſtändlich waren dieſe Feſte nur local. 
Betrachten wir hiernach die kirchliche Einrichtung der 
Woche, fo hat uns ſchon Cyprian ſicher bezeugt, daß bereits 
zu ſeiner Zeit die africaniſche Kirche täglichen Abendmahls— 
gottesdienſt hatte. Dasſelbe bezeugt uns nun Auguſtin. 
Auguſtin weiß es ſehr wohl, daß dieſe Ordnung nicht in der 
ganzen Kirche beſteht; er rechnet es zu denjenigen Dingen, 
welche weder durch die Schrift noch durch allgemeine Conei— 
lien feſtgeſtellt ſind, ſondern per loca terrarum regionesque 
variantur, wenn das Abendmahl hier täglich, dort nur Sonn— 
tags und Sonnabends, anderswo gar nur Sonntags zuge— 
rüſtet wird?). Aber die africaniſche Kirche gehört zu denen, 
welche täglich das Abendmahl zurüſten; er erklärt die vierte 
Bitte vom Abendmahl und ſagt: verbum dei (das weſentliche 
Wort), quod quotidie nobis aperitur et quodammodo frangi- 
tur, panis quotidianus est). Ebenſo fagt er?): accipe quo- 
tidie, quod quotidie tibi prosit, was er nicht könnte, wenn es 
nicht täglich gereicht würde. Ja, ſelbſt bei den Donatiſten in 
Africa war täglicher Abendmahlsgottesdienſt, denn Optatus 
von Mileve wirft denſelben vor, ſie lögen täglich vor Gott, 
da ſie täglich in der Meſſe für die Eine Kirche opferten, die 
fie doch zerriſſen: Jam et mendacium vestrum juste damnari 
potest, quo quotidie a vobis sacrificia conduntur, nam quis 
dubitet, vos illud legitimum in sacramentorum mysterio prae- 
terire non posse? offerre vos deo dicitis pro ecclesia, quae 
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una est; hoc ipsum mendacii pars est, unam te vocare, de 
qua feceris duas'), Und weil täglicher Abendmahlsgottes— 
dienſt ſtattfand, fanden auch tägliche Lectionen der heiligen 
Schrift ſtatt. Die Sermonen Auguſtin's bezeugen das hin— 
reichend. Er ſagt im Eingange einer Homilie?): hodierno 
evangelica lectio hesterni diei sequitur lectionem. Aehnliches 
findet ſich am Eingange und Schluſſe vieler Sermonens). 
Zweifelhafter iſt, ob auch täglich gepredigt worden iſt. Zwar 
liegen reichliche Beweiſe vor, daß Auguſtin oft mehrere Tage 
hinter einander gepredigt hat: die tractatus in Johannem 19, 
20, 21 ſind an drei auf einander folgenden Tagen gehalten; 
tractatus in Johannem 37 iſt an einem Sonntage, und tracta- 
tus 38 und 39 ſind am Montag und Dinstag darauf gehalten; 
die erſte und zweite Rede über Pſ. 33 ſind am Sonnabend 
und darauf folgenden Sonntag gehalten; einmal wenigſtens 
hat Auguſtin die ganze Oſterwoche und darüber hinaus täglich 
gepredigt, denn die Sermonen über den erſten Brief Johannis 
ſind ſo gehalten. Aber alles dieſes beweiſt doch nicht, daß 
regelmäßig tägliche Predigt ſtattfand; vielmehr wenn Auguſtin 
am Schluſſe der Predigt ſeine Zuhörer zum Hören der Fort— 
ſetzung am anderen Tage nach einer anderen Kirche hinbe— 
ſcheidet“), fo möchte man daraus ſchließen, daß zwar Abend— 
mahlsgottesdienſt täglich in jeder Kirche, aber Predigt nur 
höchſtens immer in Einer der Kirchen des Ortes gehalten ſei ). 

Wenn aber auch täglich Abendmahl zugerüſtet wurde, ſo 
lag es doch anders mit dem Abendmahlsgenuß. Auch hier 
bemerkt Auguſtin, daß es unter die nicht feſtgeſtellten, ſondern 
nach den verſchiedenen Kirchenprovinzen verſchiedenen Dinge 
gehöre, täglich oder nur an beſtimmten einzelnen Tagen das 


) De schism. Donat. II, 349. 

2) In Joh. tractat. 16. 

3) Z. B. In Joh. tractat. 19. 29. 50. De Verbb. Dom. 15. Enarr. 
Iu. II in Ps. 58. Andere Belegſtellen hat geſammelt Mone a. a. O. 
S. 92. 

4) Enarr. in Ps. 81. 
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Abendmahl zu nehmen!). Er bemerkt auch, daß ſchon damals 
in der griechiſchen Kirche die Sitte einzureißen beginne, jähr— 
lich nur Ein Mal zu communiciren?). Was nun Africa 
betrifft, ſo vermahnt zwar Auguſtin viel und eifrig, daß man 
auch täglich genieße, wie täglich zugerüſtet werde?). Aber 
wenn er darin daß täglich Abendmahl geopfert werden müſſe, 
ganz feſt iſt, ſo iſt er es keineswegs darin, daß man auch 
täglich genießen müſſe. Er meint, ſowohl der täglich als auch 
der nur an einzelnen Tagen Genießende könne dazu ſeine guten 
Gründe haben; Jener thue es, weil er meine, die Arzenei 
gegen Sünde und Tod nicht oft genug nehmen zu können; 
Dieſer thue es, weil er den Tag erwarten wolle, wo er ſich 
würdiger befinde; ſo handelten beide aus Achtung vor dem 
Sacrament; demnach ſollten beide bei ihrer Sitte bleiben, 
und einander darum nicht befehden?). So wird es denn auch 
in der africaniſchen Kirche wohl ſo geſtanden haben, daß die 
Meiſten nicht täglich, ſondern nur an beſtimmten Tagen com— 
municirten. Die häufigen Ermahnungen Auguſtin's zum täg— 
lichen Genuſſe können doch auch nur in einer Vernachläſſigung 
deſſelben ihren Grund haben; und wenn die Statuta ecclesiae 
antiqua in ihrem 24ten Canon Diejenigen excommunieiren, 
welche während der Predigt, alſo vor dem Abendmahl aus 
der Kirche gehen, ſo kann das ſeinen Grund auch nur darin 
haben, daß Diejenigen, welche nicht mit communieiren wollten, 
auch nicht für nöthig hielten bei der Communion gegenwärtig 
zu ſein. Vielmehr werden nur die beſonders eifrigen Ge— 
meindeglieder täglich communicirt haben, wie uns denn Sol— 
ches Auguſtin von ſeiner Mutter Monica erzählt ). Aber 
weil es nun Solche noch gab, wird es damals trotz des täg— 
lichen Abendmahlhaltens noch nicht dahin gekommen ſein, daß 
Abendmahl ohne alle Gäſte gehalten wäre. 


) Ep. 118 ad Januar. cap. 2. In Joh. tract. 26. 
2) De Verbb. Dom. serm. 28. 

) De Verbb. Dom. serm. 28. Hom. 42 ex 50. 
4) Ep. 118 ad Januar. cap. 6. 

5) Confess. IX, 13. 


Zur damaligen Abendmahlspraxis iſt aber noch Eins zu 
bemerken: das Coneil zu Hippo vom Jahre 393 verordnet in 
ſeinem 28ten Canon, daß das Abendmahl ſtets, mit alleiniger 
Ausnahme des Gründonnerstags, nur nüchtern genoſſen wer— 
den ſolle. Dies Gebot des nüchternen Genuſſes iſt ſeitdem 
in der Kirche allgemein. Auch Auguſtin bezeugt uns die 
Allgemeinheit dieſer Sitte; er verhehlt ſich dabei nicht, daß 
die Jünger bei der Einſetzung es nicht nüchtern empfangen 
haben; aber er meint: hoc placuit spiritui sancto, ut in ho- 
norem tanti sacramenti in os Christiani prius dominicum cor- 
pus intraret quam exteri cibi ). Nothwendig mußte aber 
dies die Folge haben, daß die Stunde des Abendmahlsgottes— 
dienſtes, der Meſſe früh an den Morgen rückte. So kommt 
denn auch in demſelben Canon deſſelben Concils zu Hippo 
das weitere Gebot, daß Abendmahlsgottesdienſte niemals, 
außer am Tage coenae domini, Nachmittags gehalten werden 
ſollen, und daß, wenn es nöthig werde für Geſtorbene Nach— 
mittags Todtengottesdienſt zu halten, dies nicht mit Abend— 
mahl ſondern nur mit Gebeten geſchehen ſolle, wenn die da— 
bei Anweſenden bereits gegeſſen haben. Demnach werden 
wir es uns fo zu denken haben, daß in Wirica in allen Kir— 
chen täglich Vormittags Abendmahlsgottesdienſt, Meſſe ge— 
halten ward. Denn etwas Außerordentliches iſt es, wenn 
Auguſtin erzählt: ein Gutsbeſitzer habe in dem Hauſe auf 
ſeinem Gute Geſpenſter gehabt, da habe man, um dieſelben 
zu vertreiben, daſelbſt, alſo in einem Privathauſe das Sacra— 
ment geopfert). 

Aber obgleich die africaniſche Kirche täglich Abendmahls— 
gottesdienſt hielt, beging fie doch verſchiedene Wochentage 
verſchieden, und zeichnete einzelne vor den anderen aus. Vor 
allen blieb der Sonntag, ausgezeichnet durch Nichtfaſten 
und ſtehendes Gebets), der Hauptverſammlungstag der Ge— 


1) Ep. 118 ad Januar. cap. 6. 
2) De civ. Dei XXII, 8. 
3) Ep. 86 ad Casulanum. Ep. 119 ad Januar. cap. 17. 
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meinde. Aber nicht im Eſſen u. ſ. w. lag die Bedeutung 
des Sonntags ſondern darin, daß er der Tag der Aufer— 
ſtehung des Herrn iff: praeponitur ergo dies dominicus sab- 
batho fide resurrectionis, non consuetudine refectionis aut 
etiam vinolentae licentia cantionis ). Die Beziehung des 
Sonntags auf die Auferſtehung des Herrn iſt ihm überhaupt 
noch klar bewußt: Die dominico dicimus: hodie dominus re- 
surrexit?). Ja, auch die altteſtamentliche Beziehung und 
Bedeutung dieſes Tages als achten und erſten Tages iſt ihm 
noch klar: ita ergo erit octavus qui primus, ut prima vita 
non tollatur, sed reddatur aeterna. Es iſt von Intereſſe, 
ſeine ausführliche Darlegung zu hören; nachdem er ausge— 
führt, daß der Sabbath von den Chriſten nicht mehr zu feiern 
fei, fährt er fort: Dies tamen dominicus non Judaeis sed 
Christianis resurrectione domini declaratus est, et ex illo 
habere coepit festivitatem suam. Animae quippe omnium 
sanctorum ante resurrectionem corporis sunt quidem in re- 
quie, sed in ea non sunt actione, qua corpora recepta vege- 
tantur. Talem quippe actionem significat dies octavus, qui 
et primus, quia non aufert illam requiem, sed gloriſicat. 
Non enim redit cum corpore difficultas ex corpore, quia 
nec corruptio. Oportet enim corruptibile hoc indui incor- 
ruptionem, et mortale hoc indui immortalitatem. Quapropter 
ante resurreclionem domini, quamvis sanctos patres plenos 
spiritu prophetico octavae sacramentum nequaquam lateret, 
quo significatur resurrectio: nam et pro octava Psalmus in- 
scribitur, et octavo die circumcidebantur infantes, et in Ec- 
clesiaste ad duorum testamentorum significationem dicitur 
„Illis septem et illis octo reservatum est“; tamen illis est 
occultatum, et solum celebrandum sabbatum traditum est, 
quia erat antea requies mortuorum; resurrectio autem nullius 
erat, donec veniret Christus, qui resurgens ex mortuis jam 
non moreretur, et mors illi ultra non dominaretur. Sed 


') Ep. 86 ad Casul. 
) Ep. 23 ad Bonifacium. 
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postquam facta est talis resurrectio in corpore dominico, ut 
praeiret in capite ecclesiae, quod corpus ecclesiae speraret 
in fine, jam etiam dies dominicus, id est octavus qui et 
primus, inciperet celebrari, ipsa etiam causa intelligitur, cur 
observandum Pascha, ubi agnum occidere et comedere juben- 
tur, quod manifestissime passionem domini praefigurat, non 
lis ita praeceptum, ut attenderent occurrere. sabbatum, et 
cum mense novorum et tertiam lunae hebdomadam concur- 
rere, ut eundem quoque diem dominus potius sua passione 
signaret, qui etiam dominicum, id est octavum qui et primus 
est, declaraturus advenerat'). Es iſt fo ziemlich das letzte 
Mal, daß wir dieſen Rückblicken auf das Altteſtamentliche 
begegnen. Selbſtverſtändlich wirkten die oben erwähnten kai— 
ſerlichen Geſetze wegen der Sonntagsfeier auch nach Africa; 
wir leſen auch, daß das Coneil zu Carthago v. J. 401 den 
Kaiſer um Schließung der Theater an den Sonn- und Feſt— 
tagen zu bitten beſchließt. 

Daß außerdem auch noch die alten Stationstage, Mitt— 
woch und Freitag, als wöchentliche Faſttage gehalten wurden, 
bezeugt Auguſtin, indem er für dieſe Obſervanz die bekannten 
Gründe geltend macht?). 

Dagegen zeichnete die africaniſche Kirche den Sonnabend 
nicht weiter aus. Wir beſitzen über dieſen Gegenſtand einen 
ausführlichen Brief Auguſtin's. Auguſtin verſteht die Be— 
deutung des Sabbaths im A. T. nach allen Seiten hin, aber 
eben darum gehört er ihm nicht für die Chriſten. Und dem 
entſprach die Praxis der africaniſchen Kirche. Die griechiſche 
Kirche faſtete am Sonnabend nicht, hielt ihn aber ſonſt hoch, 
wie wir ſahen; die römiſche Kirche dagegen faſtete am Sonn— 
abend wie am Freitag, deßgleichen die ſpaniſche Kirche; im 
Unterſchiede von beiden behandelte die africaniſche Kirche den 
Sonnabend officiell nicht anders als jeden anderen Wochen— 
tag mit der täglichen Meſſe, das Weitere den einzelnen Ge— 


) Ep. 119. ad Januar. cap. 9. 13. 
2) Ep. 86. in Casulanum. 


meindegliedern überlaſſend, fo daß in jeder Gemeinde Solche 
waren, die an dieſem Tage faſteten, und Solche die dann 
nicht faſteten “). 
Endlich kannte die africaniſche Kirche, wie wir ſchon von 
Tertullian und Cyprian wiſſen, auch die täglichen Horen. 
Darüber, welche Stunden man dazu zählte, findet ſich, ſo 
viel wir wiſſen, bei Auguſtin Nichts, wohl aber daß man 
ſolche kannte und hielt. Auguſtin empfiehlt das Halten der— 
ſelben Allen, denn wenn auch das Gebet ohne Unterlaß ſein 
ſolle, ſei es doch dem Menſchen nöthig und nützlich, auch zu 
beſtimmten Stunden mit dem Munde zu beten). Nament— 
lich aber empfiehlt er, der große Beförderer des canoniſchen 
Zuſammenlebens, für dieſes das regelmäßige Innehalten der 
canoniſchen Stunden. In einem Briefe, in welchem er ſo 
zuſammenlebenden Frauen allerlei Rathſchläge ertheilt, ſagt 
er: orationibus instate horis et temporibus constitutis; in 
oratorio nemo aliquid agat, nisi ad quod est factum —; 
psalmis et hymnis cum oratis deum, hoc versetur in corde, 
quod profertur in voce; et nolite cantare, nisi quod legitis esse 
cantandum; quod autem non ita scriptum est ut cantetur, non 
cantetur®), Alſo mit Gebet, Geſang von Pſalmen und Hymnen, 
und Lection ſollen die Horen in den Conventen gehalten wer— 
den. Außerdem findet ſich, daß wenigſtens Metten und Ves— 
pern auch in den Kirchen mit der Gemeinde gehalten wurden, 
daß ſogar in denſelben gepredigt wurde: die erſte Predigt 
Auguſtin's über den 88ten Pſalm iſt in einer Mette (in ma- 
tutino), und die zweite iſt in der Vesper deſſelben Tages ge— 
halten, wie aus dem Schluſſe der erſten und dem Eingange 
der zweiten hervorgeht. Daß außer den Vespern zuweilen, 
namentlich am Abend vor Oſtern auch die Vigilie gottes— 
dienſtlich begangen ward, haben wir ſchon geſehen. Auch hat 
man da gepredigt: Auguſtin erwähnt einmal, daß er in einer 


1) Ep. 86. ad Casulanum. 
2) Ep. 124. ad Probam. 
3) Ep. 109. 
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Vigilie über einen Pfalm gepredigt habe ). Ueber die litur— 
giſche Einrichtung dieſer in den Kirchen gehaltenen Horen 
findet ſich Nichts. 

Von irregulairen Gottesdienſten ſind nur noch die Aga— 
pen und die Todtengottesdienſte zu erwähnen. Die Agapen 
kommen in zwiefacher Form noch in dieſer Zeit in der afri— 
caniſchen Kirche vor. Erſtens als Speiſungen der Armen 
durch die Reichen: man brachte erſt die Speiſen in der Kirche 
opfernd dar, und bewirthete dann die Armen damit, oft in 
der Kirche ſelbſt. Deßhalb warf der Manichäer Fauſtus den 
Chriſten vor, ſie hätten die Opfermahle der Heiden in Aga— 
pen verwandelt. Auguſtin, der übrigens ſelbſt gegen dieſe 
Sitte iſt, bemerkt zur Entſchuldigung: Agapes nostrae pau- 
peres pascunt, sive frugibus sive carnibus?). Sodann 
wurden an den Märtyrerfeſten zu Ehren der Heiligen Agapen 
gehalten; es find dies jene Gaſtmähler, von denen wir ſchon 
oben (S. 164. 169) berichtet haben. Wie dieſelben einge— 
richtet waren, und wie Auguſtin darüber denkt, zeigt uns 
folgende Stelle: Quicunque etiam epulas suas eo Cnemlich 
zu den Märtyrerfeſten) deferunt, quod quidem a Christianis 
melioribus non fit, et in plerisque terrarum nulla talis est 
consuetudo; tamen quicunque id faciunt, quas cum apposue- 
rint, orant, et auferant, ut vescantur, vel ex iis etiam in- 
digentibus largiantur, sanctificari sibi eas volunt per merita 
martyrum in nomine domini martyrum*), Alſo, man brachte 
die Eßwaaren in die Kirche, betete darüber, nahm ſie dann 
weg, und aß ſie und ließ ſie von den Armen eſſen; der Mei— 
nung, daß dadurch den Darbringenden Speiſe und Trank 
durch die Verdienſte der Märtyrer im Namen des Herrn ge— 
heiligt würden. Dieſe Agapen, und daß in der Meſſe der 
Name des Heiligen suo loco genannt wurde, waren übrigens 
das Einzige, was den Märtyrergottes dienſt auszeichnete, der 


1) Enarr. in Ps. 32. 2. 
2) Contr. Faust. XX, 20. 
3) De civ. Dei VIII, 27. 
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fonft wie jeder andere Ahendmabhlsqottesdienft verlief. Letzte— 
res gilt nun auch von den Todtengottesdienſten. Es wurde 
Abendmahlsgottesdienſt gehalten, und in den Opfergebeten 
wurde suo loco der Name des Verſtorbenen fürbittend ge— 
nannt! ). Nur wenn der Todtengottesdienſt am Nachmittage 
gehalten wurde, durfte nach dem Sten Canon des Concils 
zu Hippo v. J. 393 kein Abendmahl (wegen der Nothwen— 
digkeit des nüchternen Genuſſes) gehalten werden; es mußte 
dann bei den Gebeten bewenden. Ob in der africaniſchen 
Kirche bereits gewiſſe Tage, etwa der 3te, gte, 30te, feſtſtan— 
den, an welchen man die Todtengottesdienſte hielt, iſt nicht 
weiter bekannt. Was Cyprian darüber giebt, haben wir bez 
reits oben geſehen. 

Wir haben nun noch zu unterſuchen, welche Form der 
ſonn- und feſttägige Gottesdienſt in der africaniſchen Kirche 
hatte. Da ſehen wir denn, daß die ältere Dreitheiligkeit 
deſſelben völlig verſchwunden, daß an Stelle derſelben in 
Folge der disciplina arcani beſtimmt ausgebildet die Zweithei— 
ligkeit getreten iſt. Dem Auguſtin zerfällt der Gottesdienſt 
in zwei Theile, an deren erſtem auch Ungläubige Theil neh— 
men können, während der letztere nur den fideles zugänglich 
iſt, und in deren letzterem das Abendmahl, in deren erſterem 
Lection und Predigt den Mittelpunkt bilden, deren Scheide— 
punkt die Entlaſſung der Katechumenen und der ſonſtigen 
Ertraneen bildet. An unzähligen Stellen ſpricht Auguſtin 
von dem zweiten Theile des Gottesdienſtes als einem nur 
den fideles aus eigner Anſchauung bekannten; wir find ſchon 
im Obigen ſolchen Stellen begegnet, und werden weiterhin 
noch mehrere treffen. Die africaniſche Kirche war übrigens 
mit der Zulaſſung zum erſten Theil des Gottesdienſtes nicht 
ſchwierig, der S4te Canon der Statuta ecclesiae antiqua ver- 
ordnet: ut episcopus nullum prohibeat ingredi ecclesiam et 
audire verbum dei, sive gentilem, sive haereticum, sive Ju- 
daeum, usque ad missam catechumenorum. Durften aber 


) Confess, IX, 13. De Verbb. Apost. serm. 32. 
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Heiden, Juden und Häretiker den Lectionen und der Predigt 
beiwohnen, ſo verſtand ſich dies von den Katechumenen, Ener— 
gumenen, Pönitenten von ſelbſt. Aus dieſer Stelle erſehen 
wir aber auch zugleich, daß um dieſe Zeit dieſe eigenthümliche 
Zweitheilung dem ſonn- und feſttägigen Hauptgottesdienſte 
jenen Namen der Meſſe gab, den er nachher im Abendlande 
allgemein geführt hat, ſo lange und ſo weit er die aus den 
cyprianiſchen Ideen hervorgegangene Geſtalt behielt. In 
jener Stelle nemlich bedeutet missa catechumenorum nicht die 
Katechumenenmeſſe ſondern die Entlaſſung der Katechumenen. 
Den ſprachlichen Urſprung des Ausdrucks erkennen wir aus 
einer Stelle, wo Auguſtin ſagt: post sermonem fit missa 
catechumenis, manebunt fideles'), Damit iſt die Erklärung 
zu vergleichen, welche der Biſchof Aleimus Avitus von Vienne?) 
von dem Ausdruck missum facere giebt: unde dictum sit, 
non missum facitis? quod omnino nihil est aliud, quam non 
dimittitis, a cujus proprietate sermonis in ecclesiis palatiis- 
que sive praetoriis missa fieri pronunciatur, cum populus ab 
observatione dimittitur. Missa catechumenorum heißt dem— 
nach urſprünglich die Entlaſſung der Katechumenen. Dies 
wird dann aber weiter auch auf den Gottesdienſt, die Liturgie 
ſelbſt angewandt: missa catechumenorum iſt der Theil des 
Gottesdienſtes, an deſſen Schluſſe missa fit catechumenis; 
missa fidelium iſt der Theil des Gottesdienſtes, an deſſen 
Schluſſe missa fit fidelibus; und fo heißt denn endlich auch 
das Ganze missa, missae. Schon das Concil zu Karthago 
v. J. 390 nennt den ganzen Gottesdienſt missa, wenn es im 
Sten Canon heißt: reconciliare quemquam publica missa 
presbytero non licere. Wir werden demnach von nun an 
den ſonn- und feſttägigen Hauptgottesdienſt Meſſe nennen, 
und erſt von der missa catechumenorum, dann von der missa 
ſidelium der africaniſchen Kirche reden. g 
Es iſt da aber noch Eines vorzubemerken: Wir haben oben 
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geſehen, daß die Liturgie im Sten Buche der apoſtoliſchen Con— 
ſtitutionen keine anderen variablen Theile als die Lectionen 
und die Predigt kennt, daß da im Uebrigen Alles an einem 
Tage wie am andern verläuft. Anders nun in Africa. Der 
10te Canon des Concils zu Karthago v. J. 407 verordnet: 
ut preces, quae probatae fuerint in concilio, sive praefationes, 
sive commendationes, seu manus impositiones ab omnibus 
celebrentur, nec aliae omnino contra fidem proferantur, sed 
quaecumque cum prudentioribus fuerint collatae dicantur. 
Daraus ergiebt ſich, daß beſtimmte Theile der Meſſe, nament— 
lich die Präfationen, die Fürbitten für beſtimmte Perſonen, 
die mancherlei Formeln der Handauflegung bei Pönitenten, 
Energumenen u. ſ. w. in der africaniſchen Kirche ſchon damals 
variirten. Die abendländiſche Kirche hat alſo im Gegenſatze 
zu der griechiſchen Kirche das Princip der Variirung adoptirt 
und auf Beſtandtheile angewandt, auf welche die griechiſche 
Kirche es nie angewandt hat; und wir werden demnach von 
nun an darauf zu achten haben, wie weit dasſelbe extendirt 
wird, und welchen Geſetzen ſeine Anwendung folgt. 

Wir ſchicken eine Stelle voran, welche in Kurzem einen 
Ueberblick über die ganze Meſſe gewährt; Auguſtin ſagt: 
Post sermonem fit missa catechumenis, manebunt fideles; 
venietur ad locum orationis; scitis, quo accessuri sumus, quid 
prius dicturi sumus? dimitte nobis debita nostra“). Alſo nach 
der die Lectionen vorausſetzenden Predigt folgen die Gebete, 
mittelſt deren die Katechumenen entlaſſen werden; damit ſchloß 
die Katechumenenmeſſe. Dann folgen die mannigfaltigen 
zum Abendmahl gehörigen Gebete, ſchließend mit dem Vater 
unſer, und darauf die Austheilung des Abendmahls. Dieſen, 
unſeren bisherigen Ergebniſſen entſprechenden Rahmen müſſen 
wir uns nun auszufüllen ſuchen. 

Die Abfolge der Katechumenenmeſſe in der africaniſchen 
Kirche läßt ſich ganz genau ermitteln. Von Introiten, Kyrie, 
Gloria kommt noch keine Spur vor, und eben ſo wenig da— 


1) Serm. 49. 
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von, daß der Gottesdienſt mit einem allgemeinen Kirchengebet 
angefangen hätte. Denn was ſich bei Auguſtin über Kyrie 
und Gloria findet, gehört anderswohin. Nicht minder wird 
ſich uns weiterhin erweiſen, daß es auf Irrthum beruht, wenn 
man bei Auguſtin Spuren von dem ſpäter die Meſſe an— 
hebenden Confiteor hat finden wollen. Vielmehr läßt ſich po— 
ſitiv erweiſen, daß an dieſem Punkte noch Alles ganz ſo wie 
zur Zeit des Tertullian und Cyprian (J, 384. 423.) ſtand, 
daß nemlich der Gottesdienſt, nachdem der Biſchof die Ge— 
meinde begrüßt hatte, mit den Lectionen anfing. Auguſtin 
erzählt“): es fet an einem Oſtermorgen in der Kirche des 
heiligen Stephanus an der Memorie desſelben ein Kranker 
durch Wunder plötzlich geheilt worden; darauf ſei die in der 
Kirche verſammelte Menge in große freudige Aufregung ge— 
rathen, und Einer nach dem Andern, am Ende der Geheilte 
ſelbſt ſeien mit der Nachricht zu ihm gekommen, der eben im 
Begriff geweſen in die Kirche zu gehen, um Gottesdienſt zu 
halten; und dann heißt es weiter: Procedimus ad populum, 
plena erat ecclesia, personabat vocibus gaudiorum, Deo gratias, 
Deo laudes, nemine tacente, hinc atque inde clamantium; 
salutavi populum,: et rursus eadem ferventiore voce clama- 
bant. Facto tandem silentio, scripturarum divinarum sunt 
lecta solemnia. Ubi autem ventum est ad mei sermonis lo- 
cum, dixi pauca pro tempore et pro illius jucunditate laetitiae. 
Alſo erſt begrüßte der Biſchof die Gemeinde, und dann folgten 
ſofort die Lectionen, auf dieſe die Predigt. Den Verlauf der 
Lectionen aber beſchreiben uns folgende Stellen: Lectiones 
sanctae, fängt Auguſtin eine Homilie?) an, propositae sunt, 
et quas audiamus, et de quibus aliquid sermonis adjuvante 
domino proferamus. In lectione apostolica gratiae aguntur 
deo de fide gentium; utique ideo quia ipse fecit. In Psalmo 
diximus, Deus virtutum converte nos, et ostende faciem tuam, 
et salvi erimus. In Evangelio ad coenam vocati sumus. 


) De civ. Dei XXII, 8. 
2) De Verbb. Dom. serm. 33. 
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Eine andere Homilien) fängt er an: Apostolum audivimus, 
Psalmum audivimus, Evangelium audivimus; consonant omnes 
divinae lectiones. Alſo, es wurde erft eine apoſtoliſche, dann 
eine evangeliſche Leetion geleſen, und dazwiſchen ein Pſalm 
geſungen. Daß dies die Reihenfolge war, ergeben auch viele 
andere Stellen, z. B. heißt es: Primam lectionem audivimus 
apostoli —; deinde cantavimus psalmum —; post haec evan- 
gelica lectio—; has tres lectiones, quantum pro tempore 
possumus, pertractemus?), Aus dieſer Stelle erfehen wir 
zugleich, daß unmittelbar an die evangeliſche ection die Predigt 
ſich anſchloß; und nehmen wir nun noch hinzu, was wir bereits 
in einer der oben angeführten Stellen geleſen haben: post 
sermonem fit missa catechumenis, manebunt fideles, ſo ſtellt 
fic) die Abfolge der Katechumenenmeſſe mit Sicherheit fo feft: 
Salutation der Gemeinde durch den Biſchof — epiſtoliſche 
Lection — Pſalmengeſang — evangeliſche Lection — Predigt — 
die Gebete, bei denen die Entlaſſungen ſtattfanden. Nur die 
Frage könnte noch aufgeworfen werden, ob nicht vor und 
zwiſchen den Lectionen Gebete, ähnlich den ſpäteren Collecten, 
geſprochen worden ſeien. Fulgentius von Ruspe*) nämlich 
ſagt: In orationibus sacerdotum „per Jesum Christum filium 
tuum dominum nostrum qui tecum vivit et regnat in unitate 
spiritus sancti* per universas paene Africae regiones dicere 
catholica consuevit ecclesia. Und der 21te Canon des Con— 
eils zu Hippo v. J. 393 verordnet: ut nemo in precibus vel 
patrem pro filio vel filium pro patre nominet; et cum altari 
assistitur, semper ad patrem dirigatur oratio. Dicfe Regeln 
gelten allerdings ſpäter auch für den Bau der Collecten. Aber 
da dieſe Regeln nicht minder auch für den Bau der Gebete 
bei den Oblationen und beim Abendmahl gelten, und da die 
angezogenen Stellen ganz allgemein von den Altargebeten 
reden, und ſolcher den Collecten ähnlicher Gebete, die in der 


1) De Verbb. apost. serm. 7. 
2) Ibid. serm. 10. 
3) In ep. ad Ferrandum. 
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missa catechumenorum geſprochen worden wären, ſonſt nirgend 
erwähnt wird, ſo werden wir aus dieſen Stellen nicht ſchließen 
dürfen, daß es bereits Gebete der letzteren Art gegeben habe. 
Dagegen werden wir die aufgefundenen einzelnen Theile der 
Katechumenenmeſſe noch etwas näher betrachten müſſen. 

Die Salutation, mit welcher der Biſchof die Meſſe er— 
öffnete, beſtand jedenfalls in dem einfachen Dominus vobis— 
cum, worauf die Gemeinde den uſuellen Reſpons gab. We— 
nigſtens hatte die die Präfation anhebende Salutation in der 
africaniſchen Kirche dieſe Form. Daß der Biſchof (oder der 
fungirende Geiſtliche überhaupt) den Gottesdienſt mit der 
Salutation eröffnete, erklärt ſich leicht, denn obgleich derſelbe 
nicht ſofort zu fungiren anhob, vielmehr während die Lectionen 
von dem Lector geleſen und die Pſalmen von den Sängern 
und der Gemeinde geſungen wurden, ſeinen Sitz einnahm, 
wurden doch die Lectionen unter ſeinem Vorſitz geleſen ). 

Wir ſahen, daß Tertullian noch altteſtamentliche Lectionen 
kannte, Cyprian dagegen derſelben nicht mehr erwähnt. Doch 
müſſen ſie ſich noch ſpäterhin in der africaniſchen Kirche er— 
halten haben, denn Optatus von Mileve ſagt?): prophetae 
et sancta evangelia recitata sunt. Gleichwohl iſt gewiß, daß 
zur Zeit Auguſtin's nur noch epiſtoliſche und evangeliſche 
Lectionen geleſen wurden. Die Sermonen, welche außerdem 
einer prophetia erwähnen, gehören eben nicht dem Auguſtin 
an, während die erweislich ächten ſämmtlich ſo wie die oben 
angezogenen Stellen reden. Eben um die entſtandene Lücke 
auszufüllen, führte Auguſtin den Pſalmgeſang zwiſchen den 
beiden altteſtamentlichen Lectionen ein, von welchem wir weiter— 
hin reden werden. Schon der 36te Canon des Concils zu 
Hippo vom Jahre 393 verordnet, daß die Lecttonen nur aus 
den canoniſchen Büchern genommen werden ſollen, wobei er 
allerdings dieſelben bekanntlich anders als wir zählt. Die 


1) Man val. was wir (, 369) über das sub illis des Tertullian 
bemerkt haben. 
2) Bib, VI p. 365. 
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Lectionen wurden in lateiniſcher Ueberſetzung geleſen, denn die 
Gemeinde ſollte Gottes Wort verſtehen. a 

Wichtig nun aber und intereſſant iſt es, die Anfänge der 
Bildung des Pericopenſyſtems zu beachten. Bis dahin haben 
wir in der africaniſchen Kirche nur die lectio continua ge- 
funden. Dieſe blieb nun auch für den größten Theil des 
Jahres; aber da, wie wir ſahen, das Kirchenjahr bereits zu 
einem nicht geringen Grade von Ausbildung gelangt war, 
fing die lectio continua an fic) an einzelnen Punkten dem 
Kirchenjahr anzubequemen. Wie die abendländiſche Kirche 
von jetzt an das Princip der Variirung einzelner Beſtandtheile 
der Meſſe annahm, fo fing fie gleichzeitig auch die Lectionen 
auf das Kirchenjahr zu beziehen und die einen durch das 
andere zu beſtimmen an. Wir dürfen aber bei dem Verſuch, 
die zu Auguſtin's Zeit bereits feſtſtehenden Lectionen zu er- 
mitteln, nicht vergeſſen, daß die Ueberſchriften der ihm zuge— 
ſchriebenen Sermonen de tempore und viele dieſer Sermonen 
ſelbſt nicht ächt ſind, und werden uns daher nur an ſolche 
Sermonen und Schriften Auguſtin's zu halten haben, gegen 
welche keine Zweifel beſtehen. ; 

Der Theil des Kirchenjahrs, der am früheſten eine feſte 
Ausbildung erlangt hat, iſt die Oſterzeit; hier finden wir denn 
auch zuerſt eine Feſtſtellung der Lectionen. Wir haben 10 
Homilien über die erſte Epiſtel Johannis, von welchen Augu— 
ſtinus mindeſtens die ſechs erſteren in der Oſterwoche gehalten 
hat. Von den vier letzten ſind mindeſtens drei nach dem 
Sonntage nach Oſtern gehalten, denn er ſagt am Schluſſe der 
ſechsten, er werde ſchwerlich ſeinem Verſprechen gemäß den 
ganzen Brief in der Oſterwoche abſolviren: et vereor, ne ipsa 
epistola istis diebus sicuti promiseram non finiatur. Dieſe 
Homilien und Auguſtin's Vorrede zu denſelben laſſen uns in 
das Lectionsweſen der ganzen Oſterzeit einen Blick thun. In 
der Vorrede ſagt Auguſtin: Meminit sanctitas vestra evange- 
lium secundum Johannem ex ordine lectionum nos solere 
tractare. Sed quia nunc interposita est solennitas sanctorum 
dierum, quibus cerlas ex evangelio lectiones oportet in 
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ecclesia recitari, quae ita sunt annuae, ut aliae esse non 
possint: ordo ille quem susceperamus, necessitate paululum 
intermissus est, non omissus. Cum autem cogitarem, quid 
secundum hilaritatem praesentium dierum per hance hebdo- 
madam vobiscum de scripturis agerem, quantum dominus 
donare dignatur, quod posset in istis septem vel octo diebus 
finiri, occurrit mihi epistola beati Johannis; ut cujus evan- 
gelium paululum intermisimus, ejus epistolam tractando ab 
eo non recedamus. Hieraus ergiebt fic) zunächſt Folgendes: 
In der Quadrageſima hatte Auguſtin das Evangelium Jo— 
hannis der Reihe nach (ex ordine lectionum) leſen laſſen, 
wollte auch nach der Oſterzeit in der Quinquageſima damit 
fortfahren (intermissus est, non omissus — paululum inter- 
misimus); aber für die Feſttage, die Oſterwoche eingeſchloſſen, 
hatte er dieſe Leſung unterbrechen müſſen, denn dieſe hatten 
feſtſtehende Pericopen Ccertas ex evangelio lectiones — quae 
ita sunt annuae, ut aliae esse non possint); doch bezog ſich 
dieſe Feſtſtellung eben nur auf die evangeliſchen Lectionen 
dieſer Tage, die epiſtoliſche Lection war von dem fungirenden 
Geiſtlichen zu wählen, und Auguſtin wählte für das Mal den 
erſten Brief Johannis. Außerdem geben dieſe Homilien uns 
auch Auskunft über einige Pericopen, die in der Oſterwoche 
geleſen wurden. Nehmen wir nemlich an, daß die erſte Ho— 
milie am Montage nach Oſtern und dann täglich eine gehalten 
worden, wie es durch die Bezugnahmen der Homilien auf 
einander wahrſcheinlich wird, ſo iſt am Dinstag nach Oſtern 
die Geſchichte von den Jüngern auf dem Wege nach Emmaus, 
und am Donnerstag Marc. 16, 14 ff. geleſen worden, denn 
jene Stelle wird in der 2ten, dieſe in der Aten Homilie aus— 
drücklich als die geleſene Lection erwähnt. Und am Mittwoch 
ſcheint Joh. 20, 11 ff. geleſen zu fein, wenigſtens wird in der 
Zten Homilie darauf Rückſicht genommen. Alle dieſe Texte find 
ganz paſſend aus den Geſchichten, welche ſich zwiſchen Aufer— 
ſtehung und Himmelfahrt begaben. Dagegen iſt in der 8ten 
Homilie, die jedenfalls ſchon in der Woche nach Quaſimodo— 
geniti gehalten iſt, die mit dem Oſterfactum in keiner Berüh— 


1902 


rung ſtehende Stelle Matth. 5, 46 gelefen; Auguſtin wählte 
dieſen Abſchnitt, weil ſein Inhalt zu dem auszulegenden Ab— 
ſchnitte des johanneiſchen Briefes von der Liebe paßte. 
Ergänzen wir uns nun dieſe Reſultate, ſo dürfen wir 
für's Erſte aus dem Umſtande, daß Auguſtin Ein Mal das 
Evangelium Johannis in der Quadrageſima und Quinqua— 
geſima leſen ließ, nicht folgern, als ob dies Evangelium an 
dieſe Jahreszeit gewieſen geweſen wäre. Wir erfahren, daß 
das Evangelium Johannis ein ander Mal auch zur Herbſt— 
zeit geleſen wurde). Vielmehr fand während der Quadra— 
geſima lectio continua ſtatt, und es hing von dem Geiſtlichen 
ab, welche Bücher geleſen werden ſollten. Davon macht zu— 
nächſt der Charfreitag eine Ausnahme, an welchem ſtehend 
die Leidensgeſchichte nach Matthäus geleſen wurde. Auguſtin 
wollte einmal davon abweichen, und die Leidensgeſchichte 
ſynoptiſch nach den vier Evangelien leſen laſſen, aber das 
Neue verwirrte und ſtörte die Gemeinde, und Auguſtin ſtand 
von dieſem Verſuch ab: Passio autem, quia uno die legitur, 
non solet legi nisi secundum Matthaeum. Volueram ali-— 
quando, ut per singulos annos secundum omnes evangelistas 
etiam passio legeretur; factum est, non audierunt homines 
quod consueverunt, et perturbati sunt?). Dazu hat Auguſtin 
wenigſtens Ein Mal den 21 (22) ten Pſalm ſingen laſſen, 
und ausgelegt). Am Oſtertage las man die Auferſtehungs— 
geſchichte nach Matthäus; da man aber die ganze Oſterwoche 
vor ſich hatte, die ganz als Oſterfeſt galt, ſo las man wäh— 
rend der ganzen Woche die Auferſtehungsgeſchichte nach den 
vier Evangeliſten. Man folgte dabei in der Regel der Reihe— 
folge der Evangeliſten: Resurrectio domini et hodie recitata 
est, sed de altero libro evangelii, qui est secundum Lucam. 
Primo enim lecta est secundum Matthaeum, hesterna autem 
die secundum Marcum, hodie secundum Lucam. Sic habet 


1) De verbb. Dom. serm. 59. 
2) Serm. 144 de temp. 
3) En. II. in Psalm. 21. 


ordo evangelistarum, Sicut enim passio ipsius ex omnibus 
evangelistis conscripta est, sic dies isti septem vel octo du- 
rant spatium, ut secundum omnes evangelistas resurrectio 
recitetur'), Es wurde aber nicht immer Alles, was je Ein 
Evangeliſt über die Geſchichte der Auferſtehung und des Auf— 
erftandenen enthält, an Einem Tage ausgeleſen, ſondern füllte 
mehrere Tage: De resurrectione domini quod sequebatur in 
evangelio secundum Lucam, hodie terminatum est ?). Auch 
band man ſich nicht immer an die Reihefolge der Evangeliſten, 
ſondern las z. B. den Lucas nach dem Matthäus). Dies 
ſtimmt denn durchaus mit Demjenigen überein, was wir in 
den Homilien über den erſten Brief Johannis fanden. In 
der Quinquageſima ſtanden die evangeliſchen Lectionen nicht 
feſt; wir ſahen, wie Auguſtin in derſelben die Leſung des 
Evangelium Johannis fortſetzen wollte und wie er ein ande— 
res Mal Matth. 5, 46 leſen ließ, weil es ihm für dies ein— 
zelne Mal paßte. Dagegen ſtanden die epiſtoliſchen Lectionen 
für die Quinquageſima feſt: wir finden, was wir bei Chry— 
ſoſtomus fanden, bei Auguſtin wieder, daß nemlich nach 
Oſtern regelmäßig die Apoſtelgeſchichte geleſen wurde, weil 
fie in den Thaten der Apoſtel die factiſchen Beweiſe für die 
Auferſtehung des Herrn und die Macht des Auferſtandenen 
liefert: Actus apostolorum testes sunt, ille liber canonicus 
omni anno in ecclesia recitandus; anniversaria solemnitate 
post passionem domini nostis illum librum recitari“). Daß 
auf Himmelfahrt, Pfingſten, Weihnacht, Epiphanias die der 
Tagesbedeutung entſprechenden evangeliſchen Geſchichten gez 
leſen wurden, leidet wohl keinen Zweifel; doch läßt ſich nicht 
genau beſtimmen, nach welchen Abſchnitten der Schrift, da 
die bezüglichen Sermonen de tempore keinen ſicheren Anhalt 
gewähren, und andere Nachrichten ſich nicht finden. Wir 
haben oben von der Bedeutung geſprochen, welche man in 


) Serm. 144 de temp. 

) Serm. 145 de temp. cf. Serm. 146. 149. 
3) Serm. 140 de temp. 

4) In Joh. tractat. 6. 
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der africaniſchen Kirche dem Neujahrstage. beilegte. Wenn 
dieſe unſere Anſicht richtig iſt, ergiebt ſich zugleich, daß 
Auguſtin an dieſem Tage die Pſalmen 51, 99, 106 leſen 
ließ): Dieſe Lectionen heben einer Seits das Moment der 
Buße im Gegenſatz gegen die heidniſchen Luſtbarkeiten, an— 
derer Seits den Gegenſatz des Reiches Gottes gegen das 
Heidenthum heraus; der Neujahrstag iſt bereits der Tag des 
jejunium propter errorem gentilitatis, wie er nachher bei 
Iſidorus Hispalenſis und ſchon früher in der galliſchen Kirche 
erſcheint. Das ſind die Anfänge feſter Leſungen, welche ſich 
mit Sicherheit in der africaniſchen Kirche nachweiſen laſſen. 
Im Uebrigen fand lectio continua ſtatt, und zwar auch 
noch nicht ſo, daß beſtimmte Bücher beſtimmten Jahreszeiten 
zugewieſen wären: wir haben ſchon geſehen, daß das Evan— 
gelium Johannis in der Quadrageſima, in der Quinquage- 
ſima und in der Herbſtzeit geleſen worden iſt. Vielmehr be— 
ſtimmte der Biſchof die zu leſenden Bücher. Aber man band 
ſich dann auch nicht knechtiſch an das einmal zur lectio con- 
tinua beſtimmte Buch, ſondern wich bei gegebenen Veran— 
laſſungen davon ab, und ließ, um darüber zu predigen oder 
aus ſonſt einem Grunde, einen frei gewählten Text leſen. 
Folgende Beiſpiele werden dies beweiſen: Auguſtin will über 
Pf. 52 predigen, und läßt der Erläuterung halber 1 Kön. 8 
verleſen?); eben fo läßt er Matth. 4, 6 leſen, als er über 
Pf. 91, 11 predigen will?). Oefter läßt Auguſtin die nem— 
liche Lection an zweien auf einander folgenden gottesdienſt— 
lichen Tagen leſen, wenn ſeine Predigt den Text nicht gleich 
das erſte Mal erſchöpft hat); und wenn er dies thun zu 
wollen vorher ankündigt, hat dann das Anziehende des Ge— 
genſtandes wohl einen vermehrten Kirchenbeſuch bei dem zwei— 
ten Gottesdienſte zur Folge, wie z. B. als Auguſtin zwei 
Mal nach einander über das Evangelium von den zehn Jung— 
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frauen predigte). Ueber die Pſalmen predigend, überging 
er immer den 119ten Pſalm, theils ſeiner Länge, theils ſeiner 
Schwierigkeiten halber?). Wahrſcheinlich bei Gelegenheit 
einer Synode läßt er auf Wunſch anderer Biſchöfe den 35ten 
Pſalm leſen, um über denſelben zu predigen; eben ſo ein 
ander Mal den 140ten Pſalm ). 

Außer den eigentlichen Lectionen aus der Schrift wurden 
in der africaniſchen Kirche an den Märtyrerfeſten auch die 
Leidensgeſchichten der betreffenden Märtyrer den Gemeinden 
verleſen. Der 36te Canon des Coneils zu Hippo v. J. 393, 
der ſonſt die Lectionen aus anderen als canoniſchen Büchern 
verbietet, giebt dies ausdrücklich frei: liceat legi passiones 
martyrum, quum anniversarii eorum dies celebrantur. Die 
Verleſung diefer Passiones fand nach den eigentlichen Cectionen 
vor der Predigt ſtatt, damit die Predigt darauf Bezug neh— 
men konnte). — Noch eine andere Art von Heiligengeſchich— 
ten führte Auguſtin ein. Als die durch die Heiligen und 
ihre Reliquien gewirkt ſein ſollenden Wunder ſich ins Un— 
glaubliche mehrten, und dabei erſichtlich Fabelhaftes in den 
Gemeinden verbreitet wurde, ordnete Auguſtin an, daß die 
verbürgten Wundergeſchichten ſchriftlich aufgezeichnet und den 
Gemeinden an den Feſten der betreffenden Märtyrer vorge— 
leſen würden. Auguſtin hat eine lange Reihe von durch 
Heilige und deren Reliquien gewirkten Wundern erzählt >, 
verſichert aber, daß dies lange nicht alle ſeien, vielmehr nur 
diejenigen, de quibus libelli dati sunt, qui recitarentur in 
populis; id namque fieri voluimus, quum videremus antiquis 
similia divinarum signa virtutum etiam nostris temporibus 
frequentari, et ea non debere multorum notitiae deperire. 
Wir haben oben gelegentlich erzählt, wie am Oſtermorgen in 
der Kirche Auguſtin's ein Kranker durch ein Wunder des 

1) De Verbb. Dom. serm. 22. 23. 

2) En. in Ps. 118. 

3) En. in Ps. 34. En. in Ps. 139. 
4) Aug. serm. de Sanct. 12. Hom. 26 ex 50. 
5) De civ. Dei XXII, 8. 
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heiligen Stephanus geheilt ward. Dieſe Wundergeſchichte 
ver faßte Auguſtin ſofort ſchriftlich, ließ fie anderen Tages 
vor der Predigt der Gemeinde verleſen, während der Geheilte 
neben dem Lector vor den Augen der Gemeinde aufgeftellt 
war, und nahm dann in der Predigt darauf Bezug 9. 

Die Verleſung der Lectionen geſchah nicht durch die 
fungirenden Geiſtlichen, ſondern nach älterer Weiſe durch die 
Lectoren. Sie gehörten zum niederen Clerus; man nahm in 
der Regel Knaben dazu; volljährig geworden mußten ſie 
entweder heirathen oder das Enthaltſamkeitsgelübde auf ſich 
nehmen, ſonſt verloren ſie das Lectoramt: lectores us que ad 
annos pubertatis legant; deinceps autem nisi uxores custo- 
dita pudicitia duxerint aut continentiam professi fuerint, 
legere non sinantur?), Weil fie zum niederen Clerus ge— 
hörten, war ihnen auch verwehrt, bei ihrem Auftreten zu der 
Gemeinde die Salutation zu ſprechen s). Der Lector ſtand, 
wenn er las, in gradibus exedrae “), d. h. auf der oberſten 
der vom Altarplatz in das Schiff führenden Stufen. Auch 
der Predigende, der ſonſt beim Predigen auf ſeinem Sitze in 
der Abſis ſaß ), trat wohl bei größerer Gemeindeverſamm— 
lung und um beſſer verſtanden zu werden, auf dieſen Platz 
des Lectors heraus: in gradibus exedrae, in qua de superi- 
ore loquebar loco“). Die Gemeinde pflegte in der africa— 
niſchen Kirche während der Lectionen und der Predigt zu 
ſtehen. Auguſtin billigte dies nicht ganz: er meint, damit 
nicht Schwache und Kränkliche durch die Ermüdung am Hö— 
ren verhindert oder zum Weggehen gezwungen würden, möchte 
es beſſer ſein, dem Beiſpiele der überſeeiſchen Kirchen zu 
folgen, und das Sitzen ſo weit, als der Anſtand es erlaube, 
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zu geftatten’), Er machte auch ſelbſt den Anfang damit, 
und forderte die Schwachen und Kränklichen auf ſich zu ſetzen. 
Aber nun fingen auch die geſunden Frauenzimmer an, nicht 
ſich bloß zu ſetzen ſondern beim Anfang der Lectionen ſich 
behaglich und zum Zwecke gemächlicher Converſation hinzu— 
ſtrecken, und er mußte nun wieder gegentheils die Gemeinde 
ermahnen, was fie dem Worte Gottes ſchuldig ſei ). 

Wie hohe Bedeutung der Predigt in der africaniſchen 
Kirche jener Zeit beigelegt wurde, erſehen wir zur Genüge 
aus der quantitativ und qualitativ ſo reichen Thätigkeit Augu— 
ſtins auf dieſem Gebiete. Außer den Biſchöfen durften auch 
die Presbyter predigen, jedoch nicht in Gegenwart der Biſchöfe; 
es war eine von der africaniſchen Kirchenregel abweichende 
Ausnahme, wenn der Biſchof Aurelius dem Presbyter Augu— 
ſtin in ſeiner Gegenwart zu predigen verſtattetes). Als 
Ausnahme kam auch noch vor, daß Laien predigten; der 
98te Canon des Concils zu Karthago v. J. 399 verordnet: 
Laicus praesentibus clericis, nisi ipsis rogantibus, docere non 
audeat. Auguſtin predigt bald über die epiſtoliſche, bald über 
die evangeliſche ection, bald über den geſungenen Pſalm; 
aber nicht ſelten berückſichtigt er dann in ſeiner Predigt auch 
diejenigen beiden Lectionen, über welche er nicht predigt“). 
Er legt zuweilen der Reihe nach ganze Bücher, bald ein Evan— 
gelium, bald eine Epiſtel, bald die Pſalmen aus, läßt dieſe 
dann an dem zukömmlichen Orte leſen, und predigt dann 
folglich eine Zeit lang nur über die epiſtoliſche, oder über die 
evangeliſche Lection, oder den Pſalm. Aber er bindet ſich 
dabei nicht abſolut: er hat vor über den Pſalm zu predigen, 
ändert aber ſeinen Vorſatz, predigt über das Evangelium, und 


) De catech. rud. cap. 13. 

2) Hom. 26 ex 50, wenn anders dieſe Homilie dem Auguſtinus 
und nicht, wie die Benedictiner meinen, dem Cäſarius von Arles an- 
gehört. 

3) Possidonii vita August. cap. 5. 

) So z. B. In Joh. tract. 1. En. in Ps, 56. 39. En. If in 
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legt den Pfalm an einem Wochentage darnach aus!). Oder 
er hat vor über einen Pſalm zu predigen, der Vorſänger aber 
läßt aus Verſehen einen andern Pſalm ſingen, und ſo predigt 
er über den letzteren?). Auguſtin ſchließt ſeine Predigten mit 
einem Gebet, das uns erhalten iſts): Conversi ad dominum 
deum patrem omnipotentem, puro corde ei, quantum potest 
parvitas nostra, maximas atque uberes gratias agamus, pre- 
cantes toto animo singularem mansuetudinem ejus, ut preces 
nostras in beneplacito suo exaudire dignetur, inimicum quo- 
que a nostris actibus et cogitationibus sua virtute expellat, 
nobis multiplicet fidem, mentem gubernet, spiritales cogita- 
tiones concedat, et ad beatitudinem suam perducat, per Do- 
minum etc. Nach der Predigt machten die Biſchöfe auch wohl 
der Gemeinde Mittheilung über Vorfallenheiten im kirchlichen 
Leben, und kündigten ihr, daß ſie Solches thun wollten, vorher 
an, in Folge deſſen dann die Gemeinde ſich zahlreicher ver— 
ſammelte !). 

Zwiſchen der epiſtoliſchen und evangeliſchen Lection fand, 
wie wir ſchon bemerkt haben, regelmäßig Pſalmengeſang ſtatt. 
Pſalmengeſang im Gottesdienſt fanden wir ſchon bei Tertul— 
lian, und wenn Cyprian deſſelben nicht erwähnte, fo durften 
wir das wohl zufällig nennen. Aber allerdings iſt nun ſeine 
Anwendung zu Auguſtin's Zeit eine andere. Wir müſſen hier 
von dem Geſange im Gottesdienſt überhaupt, wie er damals 
dort üblich war, etwas eingehender handeln. Auguſtin ſagt 
den africaniſchen Gemeinden nach, daß fie zum Singen pigriores 
ſeien?). Indeſſen wurde doch die africaniſche Kirche durch die 
Zeitverhältniſſe dahin getrieben, daß ſie nicht bloß die a. t. 
Pſalmen, ſondern auch ſolche Geſänge ſang, die von Kirchen— 
lehrern gedichtet waren. Der Gebrauch von Kirchengeſängen 
der letzteren Art war ſeit den Leiſtungen des Hilarius von 
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Poitiers und des Ambroſius auf dieſem Gebiete im Abend— 
lande bereits weit verbreitet. Als nun die Donatiſten anfingen, 
ihre Gemeinden durch den Geſang psalmorum humano ingenio 
compositorum aufzuregen, hielt zwar die katholiſche Kirche 
Africa's im Gegenſatze zu dem fanatiſch wilden Geſange der 
Donatiſten auf ruhiges und nüchternes Pſalliren Csobrie 
psallimus), aber Auguſtin fand ſich doch veranlaßt, nicht allein 
den Kirchengeſang überhaupt als eine res utilis ad movendum 
pie animum et accendendum divinae dilectionis affectum zu 
empfehlen, ſondern auch den Gebrauch von in der Kirche ge— 
dichteten Kirchengeſängen zu fördern!). Er verfaßte ſelbſt?) 
für das Volk einen zum hypophoniſchen Singen eingerichteten 
Psalmus contra partem Donati, in welchem die ganze Geſchichte 
der donatiſtiſchen Spaltung kurz dargeſtellt iſt, und den wir 
noch beſitzen“)). Von anderen dem Auguſtin zugeſchriebenen 
Hymnen iſt die Aechtheit mehr als zweifelhaft: So ſteht aller— 
dings der Hymnus Cum rex gloriae Christus“) in einer un— 
läugbaren Verwandtſchaft zu dem sermo 137 de tempore, 
entweder ſo daß dieſer Hymnus nach dieſem Sermon verfaßt 
iſt, oder daß dieſer Sermon ſich in einer Auslegung dieſes 
Hymnus fortbewegt; aber dieſer Sermon enthält einen langen 
Abſchnitt aus Gregor's Homilien, und iſt alſo entſchieden 
unächt. Auch läßt ſich nicht nachweiſen, welche anderen Hymnen 
und psalmi humano ingenio compositi in der damaligen afri— 
caniſchen Kirche gebraucht worden ſeien. An zweien Stellen?) 
redet Auguſtin ſo, daß man glauben könnte, die africaniſche 
Kirche habe das große Gloria gekannt, aber ſicher iſt der 
Schluß nicht. Dagegen findet ſich bei Auguſtin eine Defi— 
nition des Hymnus, die wir ihrer Trefflichkeit halber nicht 
überſehen dürfen: hymni laudes sunt Dei cum cantico. Hymni 
cantus sunt continentes laudes dei. Si sit laus, et non sit 
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dei, non est hymnus. Si sit et laus, et dei laus, et non 
cantetur, non est hymnus. Oportet ergo ut si sit hymnus, 
habeat haec tria: et laudem, et dei, et canticum'). Daß 
dieſe Hymnen und ſonſtigen von Kirchenlehrern verfaßten 
geiſtlichen Geſänge in der Meſſe geſungen ſeien, findet ſich 
nicht; wohl aber, wie wir bereits geſehen haben, daß ſie neben 
den a. t. Pſalmen in den Horen, namentlich in den Klöſtern 
geſungen wurden. Einen deſto reicheren Gebrauch machte man 
dagegen in der Meſſe von dem Geſange der a. t. Pſalmen. 
Mit beredten Worten ſchildert Auguſtin den Reichthum des 
Pfalters und die wohlthätigen Wirkungen des Geſanges der— 
ſelben: Jedes Buch der Schrift iſt in ſeiner Weiſe nütze; 
psalmorum vero liber, quaecunque utilia sunt ex omnibus, 
continet. Futura praedicit, veterum gesta commemorat, le- 
gem viventibus tribuit, gerendorum statuit modum. Et ut 
breviter dicam, communis quidam bonae doctrinae thesaurus 
est, apte singulis necessaria subministrans. — Et hoc fit 
modulatione quadam et delectabili canore, humanum animum 
ad pudicitiam provocante — ut dum suavitate carminis mul- 
cetur auditus, divini sermonis pariter utilitas inseratur. Daher 
belobt er denn nicht allein jene uns ſchon von Tertullian her 
bekannte Sitte, daß die Chriſten psalmorum responsa et intra 
domos, interdum etiam in populo publice canunt, ſondern er 
verlangt, daß auch die Gemeinde in ihren Gottesdienſten die 
Pſalmen ſinge. Dabei kennt er das Verhältniß des Saeri— 
ficiellen und Sacramentalen im Gemeindegeſange ganz genau: 
O vere admirandi magistri sapiens institutum, ut simul et 
cantare videamur, et quod ad utilitatem animae pertinet doce- 
amur’), Aus dieſen Anſchauungen heraus ſtellt er denn auch 
eine principielle Regel darüber auf, an welchen Stellen der 
Meſſe Pſalmengeſang ſtattfinden könne und müſſe, und an 
welchen nicht: Quando autem non est tempus, cum in eccle- 
sia fratres congregantur, sancta cantandi, nisi cum legitur 
aut disputatur, aut antistites clara voce deprecantur, aut com- 
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munis oratio voce diaconi indicitur? Aliis vero particulis 
temporum quid melius a congregatis christianis fiat, quid 
sanctius, omnino non video’), Alſo die Lectionen, die Prez 
digt, die Gebete des Prieſters am Altar, das allgemeine 
Kirchengebet ſollen nicht durch den Pſalmengeſang verdrängt 
oder geſtört werden, aber dazwiſchen ſoll man Pſalmen ſingen. 
Dem entſpricht denn auch die Ausführung: Wie wir ſchon 
ſahen und gleich näher ſehen werden, ließ Auguſtin erſtens 
zwiſchen den Lectionen Pfalmen ſingen. Sodann führte man 
zu ſeiner Zeit ein, daß vor den Oblationen und während der 
Diſtribution des Abendmahls Pſalm engeſang ſtattfand: mos 
tunc esse apud Carthaginem coeperat, ut hymni ad altare 
dicerentur de psalmorum libro, sive ante oblationem, sive 
cum distribueretur populo quod fuisset oblatum. Dieſe 
Neuerung fand aber anfangs Widerſpruch, und Auguſtin ſchrieb 
eine verloren gegangene Schrift zu ihrer Vertheidigung ?). 
Die Sangweiſe betreffend hatte man zunächſt das alte 
einfache Pſalliren; wir haben bereits gehört, was Auguſtin 
ſagt: sobrie psallimus. Aber Auguſtin hatte in Mailand den 
ambroſianiſchen Geſang kennen gelernt. Ambroſius hatte vom 
Morgenlande her Cogl, oben S. 39 ff.) den belebteren Ge— 
fang, und namentlich den antiphoniſchen Geſang herüber— 
genommen, und in ſeiner Gemeinde eingeführts). Wir 
werden von dieſem ambroſianiſchen Geſange weiterhin zu 
reden haben. Dieſer ambroſianiſche Geſang hatte dem Augu— 
ſtin in Mailand in der Zeit ſeiner Taufe einen unaus— 
löſchlichen Eindruck gemacht: Quantum flevi in hymnis et 
canticis tuis, deus meus, suave sonantis ecclesiae tuae 
vocihus commotus acriter. Voces illae influebant auribus 
meis, et eliquabatur veritas tua in cor meum, et ex ea 
aestuabat inde affectus pietatis, et currebant lacrymae, et 
bene mihi erat cum illis“). Er hat demnach zwar mancherlei. 
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Bedenken, die er in feinen Confeſſionen!) ausführt, gegen das 
zu kunſtmäßige und melodiereiche Singen im Gottesdienſt; 
er hält es dann für ſündhaft, daß ihm die Worte Gottes, 
ſchön geſungen, mehr zu Herzen gehen, als wenn ſie nicht ge— 
ſungen werden; er fürchtet dann, daß die Gemeinde dadurch 
verführt werden möchte, mehr auf die Weiſe als auf den 
Inhalt des Geſanges zu achten; er hält es dann für ſicherer, 
im Gottesdienſt lieber nur pſalliren zu laſſen; aber ſchließlich 
entſcheidet er fic) doch dafür, cantandi consuetudinem appro- 
bare in ecclesia, ut per oblectamenta aurium infirmior ani- 
mus in affectum pietatis assurgat. So hat er denn den am— 
broſianiſchen Geſang auch in die africaniſche Kirche eingeführt. 
Der kunſtmäßige Geſang erforderte denn auch angeſtellte 
Sänger; fie gehörten zum niederen Klerus). 

Wie geſagt, ließ nun Auguſtin auch zwiſchen den Lecz 
tionen Pſalmengeſang eintreten. Es geſchah dies aber nicht 
allein des Geſanges halber, ſondern auch um die nicht mehr 
übliche a. t. Lection zu erſetzen. Deßhalb zählt Auguſtin — 
in den vorangezogenen Stellen — auch den Pſalm unter den 
Lectionen auf; deßhalb predigt er auch ſo häufig über den 
geſungenen Pſalm; deßhalb wird auch das Singen des Pſalms 
geradezu ein Leſen desſelben genannt: Psalmus iste, qui modo 
cantatus est, brevis est numero verborum, magnus est pon- 
dere omnium sententiarum. Nam totus lectus est etc.). 
Kürzere Pfalmen läßt Auguſtin ganz), von längeren läßt 
er das auszulegende Stück ſingen ?). Er folgt nicht immer 
der Reihe im Pſalter, ſondern beſtimmt dem Sänger den zu 
leſenden Pſalm“). Auf dieſe zwiſchen den Lectionen zu fine 
genden Pſalmen ſcheinen übrigens alle möglichen Sangweiſen 
angewendet zu ſein. Entweder die Gemeinde ſang den Pſalm 
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unter Führung der Geiſtlichen ſomphoniſch; fo muß man es 
ſich denken, wenn es heißt: hune psalmum vobiscum cum 
exaltatione cantavimus ). Oder die Sänger ſangen den 
Pſalm, ſo daß die Gemeinde wohl nur hypophoniſch oder 
epiphoniſch reſpondirte: Psalmum, fratres, cum cantaretur, 
audistis?). Oder der Pſalm wird in Wechſelgeſang geſungen: 
in hoc psalmo, quem cantatum audivimus, cui cantando 
respondimus ) und an einer anderen Stelle: psalmus, quem 
modo nobis cantatum audivimus, et cantando respondimus “). 

Dem Pſalmengeſange zwiſchen den Lectionen ſchließt ſich 
ſachlich und örtlich auch das Hallelujah an, welches, wie wir 
ſchon ſahen, als eine vox laudis in der Quinquageſima, und 
an manchen Orten auch alle Sonntage geſungen wurde). 
Auguſtin fängt den Sermon über den 111ten Pſalm “) mit 
den Worten an: venerunt dies, ut cantemus Alleluja. Alſo 
ließ Auguſtin in der Quinquageſima den 11 lten Pſalm ſingen. 
Hieraus dürfen wir ſchließen, es ſei mit dem Geſange des 
Hallelujah damals ſo gehalten worden, daß man zu den be— 
treffenden Zeiten und Tagen die Hallelujahpſalmen, die mit 
Hallelujah anfangen oder ſchließen, und ſo das Hallelujah zu 
Anfang oder zum Schluſſe des Zwiſchenpſalms ſang. 

Auf die Predigt folgte das Gebet, durch welches zugleich 
die Katechumenen entlaſſen wurden, das allgemeine Kirchen— 
gebet. Zu Cyprian's Zeit (J, 430 ff.) ſtand es damit ſo, 
daß man erſt die Katechumenen u. ſ. w. mit Gebet entließ, 
dann das Gemeindegebet ſprach, dieſes Alles jedoch nur als 
Appendix der Predigt anſah, nach dem Gemeindegebet aber 
mit dem Friedenskuß den Abendmahlsact anfing, und in die— 
ſem nach der Conſecration noch einmal ein allgemeines Kirchen— 
gebet, oder richtiger eine Reihe von Fürbitten für Alle und 
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Alles ſprach. Wie ftand es nun hiemit zu Auguſtin's Zeit? 
Vorweg bemerken wir, was wir erſt ſpäter belegen können, 
daß der Friedenskuß in der africaniſchen Kirche auch jene 
ſeine Stelle zu Anfang der missa fidelium bereits verloren 
hatte; er war noch tiefer in den Abendmahlsaget hineingerückt, 
er ſchloß ſich an das Vater unſer an, welches nach dem der 
Conſecration folgenden allgemeinen Kirchengebet geſprochen 
wurde. Im Uebrigen finden wir Folgendes: Wenn Auguſtin 
an einer Stelle ſagt: post sermonem fit missa catechumenis, 
manebunt fideles, venietur ad locum orationis'), und an 
einer anderen Stelle: primo post orationem admonemini sur- 
sum habere cor), ſo iſt klärlich die Abfolge dieſe: erſt die 
Gebete zur Entlaſſung der Katechumenen, dann das bloß die 
zurückgebliebenen fideles angehende Gemeindegebet, dann die 
Präfation. Dabei werden wir aber erſtens zu ergänzen haben, 
daß nicht bloß für die Katechumenen, ſondern auch für die 
anderen zu entlaſſenden Klaſſen gebetet ſein wird, ähnlich wie 
in den apoſtoliſchen Conſtitutionen. Es folgt dies einfach 
daraus, daß die africaniſche Kirche damals dieſe Klaſſen noch 
hatte; Auguſtin nennt nur der Kürze wegen die Katechumenen 
allein. Wir werden auch gleich weitere Andeutungen finden, 
welche dieſe Vermuthung beſtätigen. Schwieriger iſt die zweite 
Frage: Ward das ſich nur auf die zurückbleibenden fideles 
beziehende, oder richtiger das nur von dieſen zu ſprechende 
Gebet zur missa catechumenorum, oder zur missa fidelium 
als deren Anfang gerechnet? Wenn wir bedenken, daß ſich 
dem Auguſtin die Meſſe nach dem Geſichtspunkt der disciplina 
arcani beſtimmt in zwei Theile ſcheidet, ſo müſſen wir an— 
nehmen, daß ihm auch dies zuerſt von der ungemiſchten Ge— 
meinde der Gläubigen geſprochene Gebet als der Anfang der 
missa fidelium gelte. Und das ſcheinen doch auch die Worte, 
das manebunt fideles, das primo post orationem in jenen 
Stellen ſagen zu ſollen. Demnach lag es alſo zu Auguſtin's 
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Beit fo: Nach der Predigt wurden die Entlaſſungsgebete für 
die Katechumenen geſprochen, und damit ward die missa cate- 
chumenorum geſchloſſen; dann fing mit dem eigentlichen Ge— 
meindegebet die missa fidelium an, in welcher aber nach der 
Conſecration abermal ein allgemeines Kirchengebet geſprochen 
wurde, das mit dem Vater unſer und dem Friedenskuß ſchloß. 
Offenbar haben wir auch hieran eine weitere Ausführung der 
cyprianiſchen Principien: Unmittelbar nach Cyprian verengte 
ſich freilich der alte Wet der Gebete und Oblationen auf einen 
bloßen Gebetsact, indem die Oblationen zum Abendmahlsaect 
gezogen wurden; hier aber wird nun auch der Gebetsact noch 
wieder halbirt fo, daß die Entlaſſungsgebete zu der missa 
catechumenorum verbleiben, das Gemeindegebet aber zur 
missa fidelium gezogen wird. Außerdem tritt der Friedenskuß 
zwar wieder an den Schluß eines gemeinen Gebets, aber des— 
jenigen gemeinen Gebets, derjenigen Fürbitten, welche nach 
der Conſecration und Opferung des Sacraments geſprochen 
werden; es wird alſo der Abendmahlsact mit Gemeindegebet 
angefangen und beſchloſſen, d. h. der Abendmahlsact wird 
vollſtändig in den mit dem Friedenskuß ſchließenden Gebets— 
und Opferact hineingezogen, wird in einen Gebets- und 
Opferact verwandelt. 

Ueber Inhalt und Form des Gebets nach dem Sermon 
finden ſich bei Auguſtin einige Stellen: Audis sacerdotem dei 
ad altare exhortantem populum dei, orare pro incredulis, ut 
eos deus convertat ad fidem, et pro catechumenis, ut iis 
desiderium regenerationis inspiret, et pro fidelibus, ut in eo 
quod esse coeperunt, ejus munere perseverent'); und: die 
Kirche bittet für ihre Feinde, ut det illis deus poenitentiam, 
et resipiscant de diaboli laqueis, a quo captivi tenentur se- 
cundum ipsius voluntatem ); und: die quotidianae orationes 
ecclesiae find dieſe: orat, ut increduli credant — orat, ut 
credentes perseverent*), Nehmen wir da noch die Aeuße— 

1) Ep. 107 ad. Vital. 


2) De civ. Dei XXI, 24. 
) De bono persey. 7. 
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rung ): communis oratio voce diaconi indicitur, fo ergiebt 
fic) Folgendes: der Inhalt des gemeinen Gebets ift der uns 
längſt bekannte, die Kirche betet für ihre Glieder, für ihre 
Katechumenen, auch für ihre Feinde. Das Gebet bewegt ſich 
ſo fort, daß nach einander der verſchiedenen Klaſſen fürbittend 
gedacht wird. Es hebt damit an, daß der fungirende Prieſter 
am Altar die Gemeinde zum Gebet auffordert Csacerdotem 
dei ad altare exhortantem); der Prieſter hob dann ohne 
Zweifel mit der Salutation an, denn daraus, daß den Lecto— 
ren verboten ward, die Lectionen mit der Salutation anzu— 
heben, dürfen wir ſchließen, daß dagegen der fungirende 
Prieſter immer beim Beginne eines neuen Acts mit der Sa— 
lutation anhob. Dann aber intonirte in bekannter Weiſe der 
Diacon die einzelnen Bitten (voce diaconi indicitur). Und 
die Gemeinde reſpondirte auf dieſelben das Kyrie eleison; 
nur mit dem Unterſchiede, daß ſie es nicht auf griechiſch, 
ſondern domine miserere ſprach?). Kurz, dies Gebet nach 
der Predigt hatte denſelben Inhalt und dieſelbe Form wie 
das entſprechende im Sten Buche der apoſtoliſchen Conſtitu— 
tionen; nur daß die Grenze zwiſchen den beiden Theilen des 
Gottesdienſtes mitten in dasſelbe hinein fiel, das eigentliche 
Gemeindegebet ſchon zur missa fidelium gehörte. Die äußer— 
liche Haltung beim Gebet war übrigens noch, wie wir ſie von 
Alters her kennen: genua figunt, extendunt manus, vel etiam 
prosternuntur solo *), 

Damit daß wir das die missa fidelium anfangende ge— 
meine Gebet beſprochen haben, ſind wir nun ſchon in die 
missa ſidelium ſelbſt eingetreten. Wir ſuchen auch hier vor 
Allem die Abfolge der einzelnen Theile feſtzuſtellen. Zwei 
Stellen geben uns darüber Aufſchluß. Die erſte lautet: 
Tenetis sacramenta ordine suo. Primo post orationem ad- 
monemini „sursum habere cor“. Hoc decet membra Christi. 


) Ep. 119 ad Joh, cap. 18. 
) Ep. 178. 
3) De cur. pro mort. ger. cap. 5. 
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— Ideo cum dicitur „Sursum cor“, respondetis „habemus ad 
dominum“, — Ideo sequitur episcopus vel presbyter, qui 
offert, et dicit (cum responderit populus „habemus ad do- 
minum sursum cor“) ,,gratias agamus domino deo nostro“. — 
Et vos attestamini, „dignum et justum est“ dicentes, ut ei 
gratias agamus, qui nos fecit sursum ad nostrum caput habere 
cor. Deinde post sanctificationem sacrificii dei, quia nos 
ipsos voluit esse sacrificium suum — dicimus orationem do- 
minicam. Post ipsam dicitur „pax vobiscum“, et osculantur 
se Christiani in osculo sancto ). Hiernach ift die Abfolge 
dieſe: Gebet — Präfation — Conſecration — Vater unſer — 
Friedenskuß. Offenbar faßt ſich unter einzelnen dieſer Rubriken 
noch ein Mannigfaltiges zuſammen. In der zweiten Stelle? 
beſpricht Auguſtin die 1 Tim. 2, 1 anbefohlenen dees, 
mooosuyds, evtebferc, edyapicias, findet dieſelben in den auf 
einander folgenden verſchiedenen Gebeten der missa fidelium 
wieder und ſagt: eligo in his verbis hoc intelligere, quod 
omnis vel paene omnis ecclesia frequentat, ut precationes 
(dejoets) accipiamus dictas, quas facimus in celebratione 
sacramentorum, antequam illud, quod est in Domini 
mensa, incipiat benedici; orationes (mpocevyds), cum 
benedicitur et sanctificatur, et ad distribuendum 
comminuitur, quam totam pelitionem fere omnis ecclesia 
dominica oratione concludit. Auf dieſe Deutung führe 
(nach ſeiner Meinung) auch der griechiſche Ausdruck, denn da 
ebyn in der Schrift häufig votum, Gelübde bedeute, fo fet 
noocebyñ eine ſolche oratio, quam facimus ad votum; voven- 
tur autem omnia, quae offeruntur deo, maxime sancti altaris 
oblatio, quo sacramento praedicatur nostrum aliud votum 
maximum, quo nos vovimus in Christo esse mansuros, utique 
in compage corporis Christi. Cujus rei sacramentum est, 
quod unus panis unum corpus multi sumus. Ideo in hujus 
sanctificatione et distributionis praeparatione, existimo Apo- 


1) Serm. 227. 
2) Ep. 59 ad Paulinum. 
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stolum jussisse proprie fieri spocevyds, id est orationes vel 
ad = orationes, hoc est enim ad votum. — Interpellationes 
(ey ceb Seis) autem, sive postulationes fiunt, cum populus 
benedicitur. Tunc enim antistites velut advocati, susceptos 
suos per manus impositionem misericordissimae offerunt po- 
testati. Quibus peractis et participato tanto sacramento, 
gratiarum actio cuncta concludit, quam in his etiam ver- 
bis ultimam (edyapectas) commendavit Apostolus. Hier wer— 
den uns erſtens die Gebete genannt, welche fic) bis dahin 
erſtrecken, daß man anfängt zu ſegnen, was auf dem Tiſch 
des Herrn iſt. Zu dieſen gehört die Präfation jeden Falls 
nicht mehr mit, da vielmehr mit ihr der Anfang des Segnens 
gemacht wird. Was hier precationes genannt wird, tft alfo 
das Nemliche, was die erſte Stelle als oratio bezeichnete. 
Wir nehmen aber noch hinzu, daß Brod und Wein während 
dieſer Gebete auf den Altar gekommen ſein müſſen, denn 
wenn das Benedieiren anfängt, ſind ſie bereits in mensa 
domini. Es folgen zweitens die Gebete, welche geſprochen 
werden, während benedicitur und sanctificatur und ad distri- 
buendum comminuitur, welche ad votum d. h. zur sancti 
altaris oblatio geſchehen. Hier werden wir unter dem bene- 
dicitur und sanctificatur nichts Anderes als das Dankſagen 
über den Elementen und die Confecration, alſo unter den 
dabei geſprochenen Gebeten nur die euchariſtiſchen und Con— 
ſecrationsgebete verſtehen können; das votum, die sancti altaris 
oblatio iſt die Aufopferung der confecrirter Elemente, mit 
welcher die Gemeinde zugleich ihre Gebete verbindet, durch 
welche ſie ſich ſelbſt Gotte aufopfert; das comminuitur ad 
distribuendum aber, oder wie es nachher genannt wird, die 
distributionis praeparatio kann nichts Anderes ſein als die 
fractio panis. Somit beſtehen dieſe Gebete aus einer ganzen 
Reihe von Gebeten, wie ſie denn auch eine tota petitio ge— 
nannt werden, die mit dem Vater unſer ſchließt, nach welchem 
laut der erſten Stelle der Friedenskuß folgt. Wir haben alſo 
hier die Präfation, euchariſtiſche Gebete, Confecration, Auf— 
opferung des Sacraments, und damit ſich verbindend die 
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Gebete, in welchen die Gemeinde ſich felbft aufopfert, die 
fractio panis, das Vater unſer und den Friedenskuß. Drittens 
folgt die Benediction, das Gebet, durch welches der fungi— 
rende Prieſter populum benedicit. Quibus peractis folgt vier 
tens die Austheilung (participato tanto sacramento); und 
endlich die Poſtcommunion, die gratiarum actio. Hiernach iſt 
die Abfolge der missa fidelium dieſe: Gemeindegebet, bei 
welchem auch die Elemente auf den Altar kommen — Präfa— 
tion — euchariſtiſche Gebete — Conſecration — Aufopferung 
des Sacraments und Selbſtopfer der Gemeinde im Gebet — 
fractio panis — Vater unſer — Friedenskuß — benedictio 
populi — Austheilung — Poſtcommunion. Das Nähere und 
Beſtimmtere muß ſich uns nun ergeben, wenn wir zuſammen— 
ſtellen, was ſich ſonſt über die einzelnen erwähnten Stücke 
findet. N 

Daß die missa fidelium mit einem allgemeinen Kirchen— 
gebet, mit einer Litanei anfing, und daß in irgend welchem 
Zuſammenhange mit dieſen Gebeten Brod und Wein auf den 
Altar kamen, wiſſen wir bereits. Um aber dieſes Verhältniß 
näher aufzuklären, müſſen wir vor Allem den Oblationen 
nachfragen, deren alte Stelle ja auch hier bei dem Gemeinde— 
gebet war. 

Zuvörderſt leidet es keinen Zweifel, daß die Oblationen 
zu Auguſtin's Zeit noch in allgemeinem Gebrauche waren. 
Außer der Oblation des Brods und Weins zum Abendmahl 
finden ſich zunächſt Oblationen für Arme, Almoſen, denn 
Auguſtin fordert am Schluſſe der Predigt zur Spendung von 
Almoſen auf ). Sodann wurden für die Verſtorbenen Obla— 
tionen gebracht: memoria (defunctorum) et orationibus et 
oblationibus commendetur ?). Ferner wurden zu Ehren der 
Märtyrer Oblationen gebracht, von welchen dann die bereits 
beſprochenen Mahle veranſtaltet wurden. Und wenn gleich 
auch in der africaniſchen Kirche die Verhältniſſe des Kirchen— 


1) De Verbb. apost. serm. 40. 
2) Stat. eccles. antiq. cap. 79. 
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vermögens und damit die Einkommenverhältniſſe der Geiſt— 
lichen fic) wie allgemein geändert hatten, fo daß die Statuta 
ecclesiae antiqua die Geiſtlichen wegen ihres Unterhalts bereits 
auf feſten Gehalt und Feldbau u. ſ. w. anweiſen können Y, 
ſo wird doch auch die Verwendung der Oblationen zum Unter— 
halt der Geiſtlichen noch nicht ganz ceffirt ſein. Endlich 
kommen noch Oblationen von Erſtlingen, von dem bei der 

Kindertaufe zu verwendenden Honig und Milch hinzu, von 
welchen wir gleich das Nähere ſehen werden. Mithin gab es 
noch Oblationen: Auguſtin's Mutter opferte dergleichen täg— 
lich?). Aber daneben tritt nun auch klar heraus, daß die 
Oblationen damals ſchon nach Inhalt und Form ganz etwas 
Anderes geworden waren und durch Auguſtin noch weiter 
wurden. 

Auguſtin nemlich ſagt in der vorangeführten Stelle?) 
vom Abendmahl, dieſe sancti altaris oblatio fet die vornehmſte 
Oblation: voventur omnia, quae deo offeruntur, maxime 
sancti altaris oblatio. Daraus daß er das Abendmahl im 
Unterſchiede von den anderen Oblationen die sancti altaris 
oblatio nennt, müſſen wir aber ſchließen, daß die anderen. 
Oblationen nicht auf dem Altar geopfert wurden. Und das 
beſtätigt uns denn auch der wichtige 23te Canon des Concils 
zu Hippo vom Jahre 393: Ut in sacramentis corporis et 
sanguinis Domini nihil amplius offeratur, quam ipse dominus 
tradidit, hoc est, panis et vinum aqua mixtum. Primitiae 
vero, seu mel et lac, quod uno die solemnissimo pro infan- 
tium mysterio solet offerri, quamvis in altari offerantur, 
suam tamen habent propriam benedictionem, ut a sanguinis 
et corporis dominici sacr amento en Aber auch 
von den Erſtlingen ſollen nur Weintrauben und Feldfrüchte 
auf den Altar gebracht werden. Alſo nur noch das zum 
Abendmahl nöthige Brod und Wein ſollen nach alter Weiſe 


Yb. 31732, d e 
2) Confess. V, 9. l 
5) Aus der Ep. 59 ad Paulin. 
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auf dem Altar geopfert werden. Außerdem follen nur Erſt— 
linge von Trauben und Feldfrüchten, ſo wie der zur Taufe 
nöthige Honig und Milch auf den Altar kommen. Daß die 
altarfähigen Erſtlinge auf Trauben und Feldfrüchte beſchränkt 
ſind, hat ſeinen Grund in a. t. Vorbildern und in der Ver— 
wandtſchaft, in welcher dieſelben zu Wein und Brod des 
Abendmahls ſtehen. Aber dieſe Darbringungen haben nun 
einen ganz anderen Sinn als die eigentlichen Oblationen: 
Honig und Milch werden auf den Altar gebracht um benedi— 
cirt, um zu dem von ihnen in der Taufhandlung zu machen— 
den Gebrauche geweiht zu werden; und die Erſtlinge werden 
auch gebracht um benedicirt zu werden, damit in ihnen die 
ganze Ernte geſegnet werde. Dieſe Darbringungen ſind alſo 
weniger Oblationen als vielmehr Benedictionen. Deßhalb 
ſoll denn auch weder die Darbringung dieſer Dinge mit der 
Darbringung der Abendmahlselemente, noch die Benediction 
dieſer Dinge mit der Conſecration der Abendmahlselemente 
zuſammengefaßt werden, ut a sanguinis et corporis dominici 
sacramento distinguantur. Ueberdem geſchehen dieſe Bene— 
Dictionen der Natur der Sache nach nur an wenigen beſtimm— 
ten Tagen des Jahrs. Hiemit haben wir zugleich Antwort 
auf die die Benediction von Dingen betreffende Frage, welche 
uns oben (J, 442) noch unbeantwortet blieb. Mithin fand 
in der regelmäßigen Meſſe ſchon damals keine auf den Altar 
kommende Oblation ſtatt, als allein die des Brods und Weins 
zum Abendmahl. Dieſe aber werden damals noch von den 
Gemeindegliedern geopfert ſein; wenigſtens liegt kein Beweis 
vom Gegentheil vor. 

Davon war die nothwendige Folge, daß ſich die anderen 
Oblationen eine andere Stelle und Form ſuchten. Theilweiſe 
traten ſie ganz aus dem Gottesdienſte heraus. So die Dar— 
bringungen zu Ehren der Märtyrer und Heiligen, von welchen 
zwei Stellen Auguſtin's uns Näheres ſagen ): Dieſelben 
waren nicht in allen Kirchenprovinzen, aber in Africa üblich; 


1) Confess. VI, 2. De civ. Dei VIII, 27. 
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und obgleich Auguſtin fagt, daß meliores Christiani dergleichen 
nicht brächten, that doch ſeine eigne Mutter es täglich, frei— 
lich unter Vermeidung des Anſtößigen. Man brachte nemlich 
in Körben und Bechern Wein, Brod, pultes (Brei aus Mehl, 
Waſſer, Honig u. ſ. w.), allerlei Erdfrüchte und andere Eß— 
waaren zu den Memorien der Heiligen, ſetzte ſie da hin, be— 
tete, nahm ſie wieder weg, und aß ſie und gab ſie den Armen 
zu eſſen, der Meinung daß dieſe Dinge dadurch dem alſo 
Opfernden vermöge des Verdienſtes der Heiligen im Namen 
Gottes geheiligt würden. Dieſe Oblationen traten alſo ganz 
aus dem Gottesdienſte heraus. Ueberhaupt haben ſie mit 
den alten Oblationen wenig Gemeinſchaft, da ſie nicht ſowohl 
verkörpertes Dankgebet an Gott als vielmehr Ehrenbezeugun— 
gen gegen die Heiligen zur Gewinnung der Hülfe und Für— 
bitte derſelben waren. Anders dagegen liegt es ſchon mit 
den Oblationen für die Verſtorbenen, welche zwar in ſo fern 
mit jenen Oblationen zur Ehre der Heiligen Verwandtſchaft 
hatten, als auch an ſie dann ein Mahl ſich anſchloß, welche 
aber jeden Falls in der Meſſe ſtatt fanden. Sie ſollten ja 
ein für die Verſtorbenen zur Förderung ihrer Seligkeit ge— 
brachtes Opfer ſein, ſo mußten ſie ſich auch dem Meßopfer 
anſchließen: ſie wurden in den Todtenmeſſen gebracht, und 
am Schluſſe der letzteren fanden dann die Mahle ſtatt. 
Vollends aber jene von Alters her üblichen Oblationen zum 
Unterhalt der Armen und der Geiſtlichen werden in der Meſſe 
gebracht ſein, und zwar in Zuſammenhang mit den Gebeten, 
da ſie auch dem Auguſtin als Das gelten was das Gebet 
fruchtbar macht; wie wir denn auch bereits geſehen haben, 
daß Auguſtin am Schluſſe der Predigt, alſo vor dem Ge— 
betsget zum Almoſenopfer auffordert. Aber auf den Altar, 
wie Brod und Wein, kamen dieſe Oblationen laut obigem 
Canon nicht, ſondern wurden während des Gemeindegebets 
von den Darbringenden durch die Kirchendiener entgegen ge— 
nommen. Das bezeugt uns der 93te Canon der Statuta 
ecclesiae antiqua, der von in Uneinigkeit lebenden Brüdern 
(als welche den Kirchenfrieden nicht wahren) Oblationen an— 
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zunehmen verbietet, und ſagt: oblationes dissidentium fratrum 
neque in sacrario neque in gazophylacio recipiantur. Alſo, 
in den neben der Apſis befindlichen Sacriſteien wurden dieſe 
Oblationen entgegen genommen. 

Dazu kommt nun noch Eins. Wir haben ſchon (S. 183) 
erwähnt, daß Auguſtin die Gaſtmähler bei den Todtenmeſſen 
ernſtlich bekämpft, aber dabei ein Mittel zur Beſeitigung die— 
ſes Mißbrauchs vorſchlägt, das von großen Conſequenzen ge— 
wefen iſt. Er führt ) erſt aus, wie ſchwer es fein müſſe, 
dem Volke dieſe Sitte zu nehmen, und dann ſchlägt er weiter 
vor, entweder dieſe Oblationen und Gaſtmähler ſo zu be— 
ſchränken, daß dieſe Darbringungen nicht verſchwenderiſch ſein 
dürfen, daß ſie allen zur Fürbitte für den Verſtorbenen An— 
weſenden ohne Oſtentation und mit guter Geſinnung mitge— 
theilt werden ſollen, und daß ſie nicht verkauft werden dürfen, 
oder aber dieſe Naturaloblationen in Geldſpenden zu ver— 
wandeln und ſolches Geld zur Stelle unter die Armen zu 
vertheilen: Sed quoniam istae in coemeteriis ebrietates et 
luxuriosa convivia, non solum honores martyrum a carnali 
et imperita plebe credi solent, sed etiam solatia mortuorum, 
mihi videtur facilius illic dissuaderi posse istam foeditatem 
ac turpitudinem, si et de scripturis prohibeatur, et oblatio- 
nes pro spiritibus dormientium, quas vere aliquid adjuvare 
credendum est, super ipsas memorias non sint sumptuosae, 
atque omnibus petentibus sine typho et cum alacritate prae- 
beantur, neque vendantur. Sed si quis aliquid pecuniae 
offerre voluerit, in praesenti pauperibus eroget. Dieſe Umz 
wandlung der naturalen Oblationen in Geldpräſtationen griff 
dann in der Kirche immer weiter um ſich. Es leuchtet aber 
ein, daß hiedurch und durch die Trennung der Oblationen 
von den Abendmahlselementen die alte Bedeutung derſelben 
völlig beſeitigt werden mußte. Ehedem waren ſie die primi- 
tiae creaturarum, die Repräſentanten aller trockenen und 
flüſſigen Nahrung geweſen, als ſolche dem Dankgebete der 


1) Ep. 64 ad Aurelium. 
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Gemeinde für alle Wohlthaten der Schöpfung zum ſymboli— 
ſchen Subſtrat dienend; jetzt waren fie kirchliche Abgaben und 
Präſtationen mit der Bedeutung meritoriſcher und ſatisfacto— 
riſcher Leiſtungen. Vergleichen wir nun aber dieſen Beftand 
der Oblationen, wie wir ihn bei Auguſtin finden, mit Dem— 
jenigen, was wir darüber (, 406 ff. 436 ff.) bei Cyprian 
fanden, ſo liegt ohne Ausführung vor, wie wir in Jenem 
die practiſchen Conſequenzen Dieſes vor uns haben. 

Alſo am Anfange der missa fidelium fand ein allgemei— 
nes Kirchengebet, Litanei ſtatt, und im Zuſammenhange da— 
mit wurden Brod und Wein zum Abendmahl von der Ge— 
meinde geopfert, und außerdem Oblationen für die Armen 
u. ſ. w. dargebracht, ſo jedoch daß nur Jenes auf den Altar 
kam, Dieſe nicht. Bei dieſen Oblationen wurden auch, wie 
wir ſchon (S. 201) ſahen, Pſalmen geſungen. Weiter er— 
fahren wir über die Form dieſer Oblationen Nichts. 

Nach dieſem Gebets- und Opferact folgte die uns ſchon 
von Cyprian (J, 438) her bekannte Präfation, den Act der 
Benediction und Conſecration beginnend: post orationem ad- 
monemini sursum habere cor. Aus dieſer oben (S. 207) 
mitgetheilten Stelle erſehen wir denn auch, daß die Präfation, 
gerade wie auch ſchon in den apoſtoliſchen Conſtitutionen, be— 
reits genau dieſelbe Form hat, welche ſie noch jetzt hat. Das— 
ſelbe bezeugen nun eine Reihe weiterer Stellen: Nosti autem, 
in quo sacrificio dicatur „Gratias agamus domino deo nostro“). 
Ferner: Inter sacra mysteria cor habere sursum jubemur, 
ipso adjuvante id valemus et ideo sequitur, ut de hoc tanto 
bono domino deo gratias agamus, quia hoc dignum, hoc 
justum est recordari®). Aus der oben (S. 207) mitgetheilten 
Stelle erſehen wir auch, daß dabei der Prieſter am Altar in— 
tonirte, die Gemeinde reſpondirte. Weiter wiſſen wir nun 
aber auch bereits aus dem (S. 186) mitgetheilten 10ten Canon 
des Concils zu Karthago v. J. 407, daß die Präfation zu 


1) Ep. 57 ad Dardanum. 
2) De bono viduit. cap. 16. 
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den variablen Theilen der Meſſe gehörte. In den apoſtoli⸗ 
ſchen Conſtitutionen iſt die Präfation immer dieſelbe; in der 
africaniſchen Kirche aber hatte man ſchon damals eine Mannig— 
faltigkeit von Präfationen. Es iſt dies der erſte Schritt zur 
ſpäteren kirchenjahrsmäßigen Beſtimmtheit der Präfationen. 
Dagegen erhalten wir keine Auskunft über die Frage: ob die 
Präfation der damaligen africaniſchen Kirche nach der alten 
Weiſe, welche auch die apoſtoliſchen Conſtitutionen noch ein— 
halten, nur die Dankſagung an Gott den Vater für die Wohl— 
thaten der Schöpfung enthielt? oder ob ſie, wie in der ſpä— 
teren lateiniſchen Kirche allgemein, bereits auch die Dankſagung 
für die Wohlthaten der Erlöſung in ſich aufnahm, und ſo die 
zur Zeit Juſtin's u. ſ. w. üblichen euchariſtiſchen Gebete an 
dieſer Stelle bereits ganz in ſich abſorbirte? Daraus daß 
die Präfation variabel war, möchten wir das Letztere ſchließen: 
für die Dankſagung für die Wohlthaten der Schöpfung be— 
durfte es keiner variirten Gebete; die Variation kommt in die 
Präfation dadurch hinein, daß ſie für die verſchiedenen gött— 
lichen Erlöſungsthaten je nach den verſchiedenen Kirchenjahrs— 
tagen Dank ſagen ſoll. Aber eine beſtimmte Auskunft finden 
wir nicht. 

Das erſchwert uns aber auch die Beantwortung einer 
weiteren Frage. Nach der oben (S. 207) mitgetheilten!) 
Stelle folgen nach der Predigt die Gebete, welche geſprochen 
werden, cum benedicitur et sanctificatur, alſo zunächſt ein 
Gebet der Benediction über den Abendmahlselementen. Wäre 
gewiß, daß die Präfation auch damals noch nur den Dank 
für die Wohlthaten der Schöpfung enthalten hatte, fo würden 
wir unter dieſem Benedictionsgebet ein Dankgebet für die 
Wohlthaten der Erlöſung, dargebracht Angeſichts des zum Leibe 
und Blute Chriſti beſtimmten Brods und Weins, verſtehen 
können, wie ſolches die alte Gottesdienſtordnung an dieſer 
Stelle hat. Zog aber bereits die Präfation auch die Dank— 
ſagung für die Wohlthaten der Erlöſung in ſich, fo ftellt ſich 


) Aus Ep. 59 ad Paulinum. 
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uns eine andere Frage: Der römiſche Canon des Gregor 
hat nach der die ganze Dankſagung in ſich faſſenden Prä— 
fation ein Benedictionsgebet, ein Gebet um Segnung des 
geopferten Brods und Weins (petimus uti accepta habeas 
et benedicas haec dona, haec munera, haec sancta sacri- 
ficia illibata), auf welches, nach Einſchaltung der nach ſpäterer 
Ordnung an dieſer Stelle darzubringenden Fürbitten, die 
Conſecration folgt. Beſtand dieſe Form ſchon zu Auguſtin's 
Zeit? Wir finden auch auf dieſe Frage keine andere Antwort, 
als den aus der Variabilität der Präfation zu machenden 
Schluß. 

Ein Mehreres erfahren wir über die nun folgende Con— 
fecration'). Die Confecration geſchah nemlich, wie wir davon 
auch ſchon bei Cyprian (J, 439.) Spuren fanden, durch die 
Recitation der Einſetzungsworte; man vergleiche: cum com- 
mendaret ipsum corpus suum, et sanguinem suum, accepit 
in manus suas quod norunt fideles?). Und: dixi vobis, quod 
ante verba Christi, quod offertur, panis dicatur; ubi Christi 
verba deprompta fuerint, jam non panis dicitur, sed corpus 
appellatur?). Die Einſetzungsworte wurden vom Priefter noch 
nicht ſtill, ſondern laut geſprochen, und die Gemeinde reſpon— 
dirte darauf Amen: apud acta dei respondetis „sic sit“. — 
quae aguntur in precibus sanctis, ut accedente verbo fiat 
corpus et sanguis Christi, — et fiat sacramentum; ad hoc 
dicitis Amen“). Bei der Conſecration wurden die Elemente 
mit dem Kreuzeszeichen ſignirt: Nisi adhibeatur signum crucis 
sive frontibus credentium, sive ipsi aquae ex qua regeneran- 
tur, sive oleo quo chrismate unguntur, sive sacrifcio quo 
aluntur, nihil eorum rite perficitur®), Daß man mit Waffer 


) Vgl. die S. 207 angeführten Stellen aus Ep. 59 ad Paulin. 
und Serm. 229. 


En, II in PS. 32. 
)) De Verbb. Dom. serm. 28. Noch mehrere Stellen hat Mone 
a. a. O. S. 95 geſammelt. 
4) August. Serm. ined. ed. Denis. p. 19. 
5) In Joh. tract. 118. 
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gemiſchten Wein nahm, haben wir bereits aus vorangezogenen 
Stellen gelegentlich geſehen. 

Auf die Conſecration durch die Einſetzungsworte folgte, 
wie wir das auch in den apoſtoliſchen Conſtitutionen fanden, 
eine Aufopferung des (nun conficirten) Leibes und Blutes 
Chriſti. Denn wenn Auguſtin!) ſagen kann: Quis audivit 
aliquando fidelium stantem sacerdotem ad altare etiam super 
sanctum corpus martyris — dicere in precibus „offero tibi 
sacrificium, Petre, vel Paule, vel Cypriane“? cum apud eorum 
memorias offeratur deo, ſo muß allerdings ein Moment in 
der missa fidelium vorgekommen ſein, wo der Prieſter ſprach 
offero tibi, Deus, wo er das Sacrament aufopferte. Als 
dieſer Moment aber wird in den beiden oben (S. 207) an- 
geführten Stellen deutlich genug der auf die Conſecration fol— 
gende hingeſtellt ost sanctificationem sacrificii Dei). Daz 
gegen iſt von einer invocatio spiritus sancti, die wir an dieſer 
Stelle zu ſuchen haben würden, und von der wir auch bei 
Cyprian Spuren fanden, bei Auguſtin nicht die Rede. 

Wir haben aber ſchon oben ausführlich nachgewieſen, wie 
eng dem Auguſtinus mit der Opferung des Leibes und Bluts 
Chriſti das Selbſtopfer der Gemeinde zuſammengehört. Dies 
heben auch die S. 207 betrachteten, den Verlauf der missa 
ſidelium beſchreibenden Stellen ausdrücklich hervor: deinde post 
sanctificationem sacrificii dei, quia nos ipsos voluit esse sacri- 
ſicium suum etc. — maxime sancti altaris oblatio, quo sacra- 
mento praedicatur nostrum aliud votum maximum, quo nos 
vovimus in Christo esse mansuros, utique in compage cor- 
poris Christi; cujus rei sacramentum, quod unus panis unum 
corpus multi sumus. Dem ganz entſprechend fest ſich nun 
die Aufopferung des Sacraments in die Gebete fort, in 
welchen die Kirche ſelbſt ſich in dem Opfer des Leibs und 
Bluts Chriſti Gotte aufopfert, oder richtiger, in welchen der 
fungirende Prieſter die Gemeinde und Einzelne aus ihr in 
das gebrachte Sacramentsopfer faßt, ausſpricht, daß dasſelbe 


1) De civ. Dei VIII, 27. 
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für fie gebracht fet, fie in demſelben Gotte commendirt. So 
fanden wir auch ſchon bei Cyprian (J, 432) und weiter in 
dem Sten Buche der apoſtoliſchen Conſtitutionen, daß unmittele 
bar nach der Aufopferung des Sacraments die Fürbitten für 
die Lebenden und Todten folgten. Dieſem Gebete der apo— 
ſtoliſchen Conſtitutionen entſpricht auch Alles, was wir aus 
Auguſtin's Zeit und Schriften über dies Gebet nach der Auf— 
opferung erfahren. Hier wie dort machte den Anfang dieſer 
Fürbitten die Fürbitte für die ganze Kirche auf dem Erden— 
rund; Optatus von Mileve ſagt gegen die Donatiſten: quis 
dubitat, vos illud legitimum in sacramentorum mysterio 
praeterire non posse? offerre vos deo dicitis pro ecclesia, 
quae una est“). Sodann war hier die Stelle für die Für— 
bitten für die Todten, und für die Commemoration der Marz 
tyrer und Heiligen. Es geht dies ohne Frage aus folgenden 
Stellen Auguſtin's hervor: Die memoria der Todten geſchah 
ad altare?), alſo in der missa fidelium, Ein Gleiches war 
der Fall mit der Commemoration der Heiligen: fidelibus no- 
tum est, quo loco martyres et quo defunctae sanctimoniales 
ad altaris sacramenta recitentur?), Es wurden aber die 
Todten und die Heiligen an Einer und derſelben Stelle der 
Liturgie genannt, nur mit dem Unterſchiede, daß für Erſtere 
fürgebeten wurde und für Letztere nicht: martyres eo loco 
recitantur ad altare Dei, ubi non pro ipsis oretur, pro ceteris 
autem commemoratis defunctis-oretur. Injuria est enim pro 
martyre orare, cujus nos debemus orationibus commendari*), - 
Dieſe Stelle aber war bei und nach der Aufopferung des 
conſecrirten Brods und Weins: Hoc enim a patribus tradi- 
tum universa obser vat ecclesia, ut pro iis qui in corporis et 
sanguinis Christi communione defuncti sunt, cum ad ipsum 
sacrificium loco suo commemorantur, oretur, ac pro illis 


) De schism. Donat. II, p. 349. 
2) Confess. IX, 13. 

3) De sancta virg. cap. 45. 

) De Verbb. Apost. serm. 17. 
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quoque id offerri commemoretur'), Aus dieſer Stelle erz 
hellt auch, welchen Inhalt die Fürbitte für die Todten hatte: 
man betete für ſie, und ſprach dabei aus, daß das geopferte 
Sacrament auch ihnen zu Gute kommen möge. Uebrigens 
haben wir ſchon S. 144 nachgewieſen, daß die Fürbitte für 
die Todten in doppelter Form ſtattfand: Diejenigen, deren 
Verwandte und Freunde darum nachgeſucht hatten unter 
Darbringung von Oblationen, wurden namentlich genannt, 
aus den Diptychen verleſen; damit aber keine Chriſtenſeele 
unbedacht bliebe aus etwaigem Mangel an Freunden, wurde 
auch eine generelle und namenloſe Fürbitte für die Todten 
regelmäßig eingelegt. Endlich erinnern wir uns an das 
S. 186 Bemerkte, daß die Formeln dieſer commendationes 
auch zu den variabeln Theilen der Meſſe gehörten, da ja bei 
ihnen auf Zeitverhältniſſe und Perſonen Bezug zu nehmen war. 

An die Reihe dieſer Fürbitten für die Kirche, die Leben— 
den und die Todten ſchloß ſich die fractio panis an. Dafür 
daß dieſelbe in der africaniſchen Kirche üblich war, haben wir 
allerdings nur Eine Stelle, die aber vollſtändig beweiſend iſt. 
Es find die Worte in der ſchon S. 207 mitgetheilten Stelle: 
orationes, cum benedicitur, et sanctificatur, et ad distribu- 
endum comminuitur, quam totam petitionem fere omnis 
ecclesia dominica oratione concludit; und nachher ift dann 
noch einmal von einer distributionis praeparatio die 
Rede. Dieſe Worte können nur von einer fractio panis ver— 
ſtanden werden. Sie beweiſen aber auch, daß die damalige 
africaniſche Kirche mit derſelben noch nicht die ſpäteren dog— 
matiſchen Anſchauungen verband, ſondern in ihr nur ein di- 
minuere ad distribuendum, eine praeparatio distributionis ſah. 
Endlich erweiſen die Worte auch klärlich, daß dieſe fractio 
panis in der africaniſchen Kirche dem Vater unſer voranging. 
Es iſt dies neu und befremdlich; aber es giebt ein ſehr ſtarkes 
Zeugniß dafür, daß es in der africaniſchen Kirche wirklich ſo 
gehalten ward: in der noch gültigen ambroſianiſchen Liturgie 


1) Ibid. serm. 32. 
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nemlich kommt die fractio panis gerade an derſelben Stelle 
zwiſchen den nach der Aufopferung des Sacraments zu ſprechen— 
den Fürbitten und dem Vater unſer vor; und dieſe Anord— 
nung iſt gewiß ächt ambroſianiſch, da der römiſche Canon 
eine andere Anordnung hat; die ambroſianiſche Anordnung 
aber konnte bei den Beziehungen zwiſchen Ambroſius und 
Auguſtin leicht auch eine africaniſche ſein oder werden. 

Nach der fractio panis ſchloß das Vater unſer die ganze 
Reihe der von der Eingangs geſprochenen Litanei her lau— 
fenden Gebete ab. Den Gebrauch des Vater unſer in dem 
Abendmahlsact bezeugte uns ſchon Cyprian (J, 439); hier 
erfahren wir nun auch, daß es ſeine Stelle hinter den Für— 
bitten hatte. Außer den S. 207 mitgetheilten Stellen ſind 
noch zu bemerken: antequam ad altare accedatis, attendite 
quod dicatis: dimitte nobis debita nostra, sicut et nos 
dimittimus debitoribus nostris'), Ferner heißt es, nachdem 
von der Conſecration durch die Einſetzungsworte geredet iſt, 
weiter: Quare ergo in oratione dominica, quae postea 
sequitur, ait (dominus) ,,Panem nostrum?). Ueber die 
liturgiſche Zurechtlegung des Vater unſer in der africaniſchen 
Meſſe erfahren wir nichts Genaueres. Wohl aber erfahren 
wir von einem dort dabei üblichen intereſſanten und ſignifi— 
canten Gebrauch: Es war Sitte daſelbſt, daß immer, wenn 
der Lector in den von ihm zu leſenden Texten das Wort 
cConfessio ausſprach, die ganze Gemeinde männiglich zum 
Zeichen der Buße ſich an die Bruft ſchlug: Nam ubi hoc 
verbum (confessio) lectoris ore sonuerit, continuo strepitus 
pius pectora tundentium consequitur®), Außerdem aber und 
vorzugsweiſe geſchah dies, wenn in der täglichen Meſſe im 
Vater unſer die fünfte Bitte geſprochen wurde: illa quotidiana 
et levia (peccata) habent etiam sua lavacra quotidiana: hoc 
est quod pectus tundimus et dicimus in oratione domino deo 


) In Joh. tractat. 26. 
2) De Verbb. Dom. serm. 28. 
3) En. in Psalm. 117. cf. De Verbb. Dom. serm. 8. 
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nostro: dimitte nobis etc.“) Und: unde quotidie tundimus 
pectora? quod nos quoque antistites ad altare assistentes 
cum omnibus facimus; unde etiam orantes dicimus, quod in 
tota ista vita oportet ut dicamus: dimitte nobis etc.*). Aus 
dieſen Stellen ergiebt ſich aber auch, daß es ganz fehlſam iſt, 
wenn man aus dieſem Gebrauch geſchloſſen hat, daß es in 
der africaniſchen Kirche ſchon ein Confiteor gegeben, oder daß 
die africaniſche Meſſe mit dem Sündenbekenntniß angefangen 
habe, denn Letzteres kennt die ganze alte Kirche nicht, und 
jene praeparatio in missam iſt viel jüngeren Urſprungs. 

An das Vater unſer ſchließt ſich der Friedenskuß an: 
dicimus orationem dominicam; post ipsam dicitur „pax 
vobiscum“, et osculantur se christiani in osculo sancto, 
laſen wir in der S. 207 angezogenen Stelle. Man darf 
die Stellung des Friedenskuſſes an dieſen Ort nicht ſo auf— 
faffen, als ob er den nun beginnenden Act der Austheilung 
anhebe; vielmehr bezieht er ſich auf das Voraufgehende und 
ſchließt daſſelbe beſtegelnd ab. Auch darf man ihm nicht den 
Sinn unterlegen, als ob er ſich dem eben gebeteten Vater 
unſer und der eben geſprochenen fünften Bitte deſſelben und 
der damit geſchehenen gegenſeitigen Vergebung und Ausſöh— 
nung als der ſymboliſche Ausdruck der letzteren anſchließe ); 
ſeine Bedeutung greift viel weiter. Vielmehr iſt die ganze 
Umgeſtaltung der Liturgie ins Auge zu faſſen: Ehedem ſchloß 
der Friedenskuß den aus dem allgemeinen Kirchengebet und 
der Darbringung der Gaben beſtehenden Opferact ab; ſo 
war es bis auf Cyprian; nun aber war die Darbringung 
der Gaben mit dem Abendmahlsact zuſammengezogen, und 
von dem allgemeinen Kirchengebet war das wichtigſte Stück 
hinter die Aufopferung des Sacraments gelegt, Beides in 
Folge der Opferidee; da alſo der Friedenskuß nach dieſer 
Auflöſung des Opferactes anders geſtellt werden mußte, ließ 


1) Hom. 19 ex 50. 
2) Hom. 50 ex 50. 
3) Vgl. Mone a. a. O. S. 117. 
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die africaniſche Kirche (d. h. die ſpätere, denn bei Cyprian 
finden wir von dieſer Stellung des Friedenskuſſes noch keine 
Spur) denſelben dem Kirchengebete, deſſen Schluß er ur— 
ſprünglich gebildet hatte, folgen, und ſtellte ihn mit demſelben 
hinter die Aufopferung des Gacraments. So behielt der 
Friedenskuß ſeine alte Bedeutung als Abſchluß des Gebets— 
und Gabenopfers, aber — und das iſt das Wichtige — es 
war nun auch mit dieſer Stellung des Friedenskuſſes alles 
ihm Voraufgehende als ein Gebets- und Gabenopfer hinge— 
ſtellt. Mit gemeinem Gebet fing dieſer Wet an, und, nachdem 
er in ſeine Mitte die Euchariſtie, die Confecration, die Auf— 
opferung des Sacraments aufgenommen, ſchloß er auch wie— 
der mit gemeinem, in das Vater unſer auslaufenden Gebet, 
welchem beſiegelnd der Friedenskuß folgte. Offenbar war 
damit dem Abendmahlsact die Geſtalt gegeben, welche ehedem 
der Opferact gehabt hatte; der Abendmahlsact war damit 
zum Opferact gemacht; es war die conſequenteſte liturgiſche 
Geftaltung der Opferidee im Abendmahl. Die drientaliſche 
Kirche (und mit ihr wahrſcheinlich — vgl. I, 430 — auch 
Cyprian) ſchlug, wie wir ſahen, ein anderes Verfahren ein: 
fie löſte den Opferact auf, und brachte deſſen einzelne Stücke 
im Abendmahlsact unter, das gemeine Gebet, die Gabendar— 
bringung demſelben einfügend, den ſonſt den Opferact ab— 
ſchließenden Friedenskuß verwendend als Eröffnung des Abend— 
mahlsacts, der missa fidelium; das Reſultat dieſes Umwand— 
lungsproceſſes können wir dahin beſtimmen, daß die orientaliſche 
Kirche den Opferact in den Abendmahlsact einſchob und auf— 
löſte und ſo den letzteren gegen ſeine ſacramentale Natur mit 
ſacrificiellen Elementen erfüllte. Dagegen rückte die africa— 
niſche Kirche die Grenze des Opferacts, den Friedenskuß, bis 
hinter den Abendmahlsact vor, ſo daß wir das Reſultat dieſes 
Umwandlungsproceſſes dahin beſtimmen können: die africa— 
niſche Kirche zog den Abendmahlsact in den Opferact hinein, 
und löſte jenen in dieſen auf. Augenſcheinlich iſt die orienta— 
liſche Anordnung die minder conſequente, die africaniſche aber 
die conſequente Ausbildung der Lehre vom Meßopfer. Da— 
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her hat denn auch die römiſche Kirche die africaniſche Stellung 

des Friedenskuſſes aufgenommen, feſtgehalten und durchge— 
führt. Manche abendländiſche Kirchen, z. B. die galliſche, 
gaben Anfangs dem Friedenskuß dieſelbe Stellung, welche er 
in der griechiſchen Liturgie einnimmt, am Eingange der missa 
fidelium; aber die römiſche Kirche ſchaffte dies ſogleich ab, 
als ſie ihre Liturgie in jenen Kirchen durchführte. 

Aus der S. 207 mitgetheilten Stelle erfahren wir, daß 
auf den Friedenskuß (und vor der Austheilung) eine benedictio 
populi folgte. Spuren derſelben fanden wir ſchon bei Cyprian 
CI, 440); bei Auguſtin finden wir nun Genaueres darüber: 
Postulationes finunt, cum populus benedicitur; tunc enim an- 
tistites velut advocati, susceptos suos per manus impositio- 
nem misericordissimae offerunt potestati; quibus peractis et 
participato tanto sacramento etc. Die Worte per manus 
impositionem werden wir nur dahin verſtehen können, daß 
der fungirende Prieſter beim Sprechen dieſes Benedictions— 
gebets die Hände als über die Gemeinde ausſtreckte, da un— 
möglich in jeder täglichen Meſſe allen anweſenden fidelibus 
einzeln im eigentlichen Sinne die Hand aufgelegt werden 
konnte. Dies als richtig angenommen, werden wir uns unter 
dieſer benedictio populi nichts Anderes zu denken haben als 
ein Gebet, wie wir es auch in dem achten Buche der apoſto— 
ſtoliſchen Conſtitutionen an dieſer ſelben Stelle kurz vor der 
Austheilung fanden, nemlich als ein Gebet, durch welches der 
fungirende Prieſter ſchließlich nach dem Opfer- und Gebetsact 
die Gemeinde dem himmliſchen Vater commendirt und ihr 
einen geſegneten Genuß erfleht. Eben darum können wir 
aber auch zweifelhaft ſein: ob dieſe benedictio populi als 
Anfang des Austheilungsacts, oder als Appendix des Friedens— 
kuſſes anzuſehen iſt? Denkbar wäre auch Letzteres: die Ge— 
meinde, welche durch den Friedenskuß ſich in ſich ſelbſt zu— 
ſammen geſchloſſen hat, wird durch das Gebet des mittleriſchen 
Prieſters nun auch dem himmliſchen Vater an das Herz ge— 
legt, fo daß damit die allſeitige Gemeinſchaft hergeſtellt iſt, 
welche zur Communion nothwendig iſt. Endgültig läßt dieſe 
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Frage ſich nicht beantworten, da wir das Formular nicht 
mehr haben. . 

Nun folgte die Austheilung. Daß damals nicht mehr 
die ganze anweſende Gemeinde communicirte, haben wir be— 
reits geſehen. Wie ſehr vielmehr das Bewußtſein von der 
Nothwendigkeit des Genuſſes bereits verdunkelt war, erſehen 
wir auch aus den wiederholten Verboten, welche die africa— 
niſchen Concilien gegen die Todtencommunion erlaſſen: cor- 
poribus defunctis eucharistia non detur ). Daß während der 
Austheilung Pſalmengeſang ſtatt fand, haben wir ſchon S. 
201 geſehen. Daß namentlich dabei der 134te Pſalm geſungen 
ſei, möchte man aus den Aeußerungen Auguſtin's über dieſen 
Pfalm?) ſchließen. Die Communicirenden traten zum Empfange 
des Sacraments an den Altar: intrare quisquam ecclesiam 
potest nolens, accedere ad altare potest nolens, accipere 
potest sacramentum nolens, credere non potest nisi volens ?). 
Die Diſtributionsformeln find diefelben, die wir im Sten Buche 
der apoſtoliſchen Conſtitutionen fanden: Audis enim „Corpus 
Christi“, et respondes „Amen“ ); und: habet magnam vocem 
Christi sanguis in terra, quum eo accepto ab omnibus gen- 
tibus respondetur „Amen“ 2). Auch hier treffen wir die 
ängſtliche Sorge, von der Euchariſtie Nichts zu verſchütten: 
non minus reus erit, qui verbum dei negligenter audierit, 
quam ille qui corpus Christi in terram cadere negligentia 
sua permiserit ). Ein Mehreres erfahren wir über die litur— 
giſche Anordnung des Austheilungsacts nicht. 

Darnach ſchloß die Poſtcommunion, ein Dankgebet, das 
Ganze; in der S. 208 mitgetheilten Stelle heißt es: parti- 
cipato tanto sacramento gratiarum actio cuncta concludit. 

Blicken wir nun auf diefe africaniſche Form der Meffe 


1) Conc. Hipp. a. 393. can. 4. 
2) Enarr. in Ps. 133. 

3) In Joh. tractat. 26. 

4) Serm. 272. 

5) Contr. Faust. XII, 10. 
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und namentlich der missa fidelium zurück, indem wir dabei 
des bei Cyprian Gefundenen uns erinnern, ſo können wir 
den Fortſchritt im guten und richtigen Sinne nicht verkennen. 
Der Reichthum der Lectionen und der Predigt, der Anfang 
kirchenjahrsmäßiger Beſtimmtheit der erfteren, die Variabilität 
der Präfationen, Commendationen, Gebete, der reiche geord— 
nete und ausgebildete Pſalmengeſang ſind entſchieden ſo zu 
bezeichnen. Auch haben wir bereits (S. 148) hervorgehoben, 
und heben noch einmal hervor, daß die ſtörenden Einwirkungen 
der disciplina arcani auf die Lehrmittheilung in der missa 
catechumenorum zu Auguſtin's Zeit bereits wieder ſchwächer 
als zur Zeit Cyprian's erſcheinen. Aber daneben dürfen wir 
nun auch nicht überſehen, eine wie viel entſchiedenere Aus— 
bildung der unrichtigen eyprianiſchen Anſchauungen hier ſchon 
vorliegt. Zu Cyprian's Zeit verläuft die Katechumenenmeſſe 
fo: Lectionen — Predigt — allgemeines Kirchengebet, beſte— 
hend aus den Entlaſſungsgebeten und dem Gemeindegebet; 
und die Meſſe der Gläubigen ſo: Friedenskuß — Darbringung 
der Gaben — Präfation — Dankgebet für die Wohlthaten 
der Erlöſung — Conſecration durch die Einſetzungsworte — _ 
Epikleſe des heiligen Geiſtes — Fürbitten — Vater unſer — 

Benediction — Austheilung. Bei Auguſtin verläuft die Kate— 
chumenenmeſſe ſo: Salutation — Apoſtolos — Pſalmengeſang 
— Evangelium — Predigt — Entlaſſungsgebete; und die Meſſe 
der Gläubigen fo: Gemeindegebet mit Gabendarbringung unter 
Pſalmengeſang — Präfation — das nicht völlig beſtimmbare 
Gebet ad benedicendum — Conſecration durch die Einſetzungs— 
worte — Aufopferung des Leibs und Bluts Chriſti — Fürbitten 
für die ganze Kirche, die Lebenden und die Todten, nebſt Com— 
memoration der Heiligen — kractio panis — Vater unſer — 
Friedenskuß — benedictio populi — Austheilung — Poſt— 
communion. Da finden wir erſtens, was den Inhalt betrifft, 
nicht allein die Commemoration der Märtyrer ſtatt der bis— 
herigen Fürbitte für ſie, ſondern auch die die Lehre vom 
Meßopfer geradezu ausſprechende Aufopferung des Sacraments; 
und zweitens, was die Form betrifft, die Vorrückung des 
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Friedenskuſſes bis dicht vor die Austheilung, worin laut 
Obigem nicht Mehr noch Minder liegt, als daß der ganze 
Abendmahlsact zum Opferact gemacht iſt. 
Anhangsweiſe ſtellen wir noch das Wenige zuſammen, 
was ſich uns über die liturgiſche Einrichtung der africaniſchen 
Kirchen ergiebt. Es gab ſchon damals viele Kirchen daſelbſt: 
Auguſtin nennt uns von denen in Hippo eine ganze Reihe, in 
denen er predigte, eine basilica Fausti, eine tricliarum, eine 
Cypriani u. ſ. w.). Aus dieſer Benennung dürfen wir 
ſchließen, daß man in Africa bereits die Baſilikenform hatte. 
Da iſt zu bemerken, daß die Baſilica nicht mehr, wie die im 
Aten Buche der apoſtoliſchen Conſtitutionen beſchriebenen alten 
Kirchen, nur zwei Abtheilungen hatte, ſondern daß ſie nach 
dem Muſter des altteſtamentlichen Tempels in drei Räume 
zerfiel: die Apſis, den Raum für die Gemeinde (das Schiff), 
und den für die Katechumenen, Pönitenten u. ſ. w. beſtimmten 
Vorhof (atrium). Von den africaniſchen Kirchen damaliger 
Zeit iſt uns im Einzelnen Folgendes bezeugt: Sie hatten eine 
Apſis; die Pönitenten wurden ante apsidem abſolvirt, weil 
ſie erſt dann wieder dieſen Altarraum betreten durften?). Zu 
den Seiten derſelben befanden fic) zwei Gemächer, das sacra— 
rium und das gazophylacium, zum Aufenthalt der Geiſtlichen 
vor der Function, zur Aufbewahrung der heiligen Gefäße, der 
Kirchengüter u. ſ. w.). Innerhalb der Apſis ſtand der Sitz 
des Biſchofs, von welchem aus er meiſtens predigte. Der 
hauptſächlichſte Gegenſtand in derſelben aber war der Altar, 
dem die Lehre vom Meßopfer natürlich eine ſehr prägnante 
Bedeutung gab; Optatus von Mileve ſagt vom Altar: quid 
est altare nisi sedes et corporis et sanguinis Christi? — quid 
vos (die Donatiſten) offenderat Christus, cujus illic per certa 
momenta corpus et sanguis habitabat*+)? Die Anwendung 


) En. If in Ps. 32. En. in Ps. 81. 
2) Ep. 126. Ep. 23. 

3) Stat. eccles. antiq. c. 92. 

4) De schism. Donat. VI, 363. 
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altteſtamentlicher Beſtimmungen auf die Altäre war damit 
nahe gelegt. Doch ward ſie noch keineswegs nach allen Seiten 
hin vollzogen: die Altäre waren noch von Holz, denn die 
Circumcellionen zerſchlugen und verbrannten die Altäre der 
katholiſchen Kirchen ). Die Altäre waren mit leinenen Decken 
bekleidet: Quis fidelium nescit, in peragendis mysteriis ipsa 
ligna linteamine cooperiri®). Von der Apſis in das Schiff 
der Kirche, den Ort der Gemeinde, herab führten Stufen, 
gradus: wir ſahen, wie Auguſtin zuweilen von dieſen herab 
predigte. In dem Schiffe hatten die Geſchlechter ihre Plätze 
geſchieden: confluunt ad ecclesias casta celebritate, honesta 
utriusque sexus discretione*), Bilder Chrifti und der Heili— 
gen gab es bekanntlich bereits damals; aber davon daß man 
fie auch ſchon in die Kirchen geſtellt, und ihre Verehrung in 
den Gottesdienſt liturgiſch hineingezogen hätte, findet ſich bei 
Auguſtin noch keine Spur. 


3. Die Liturgie der mailändiſchen Nirche. 


Gehen wir nun zur Darſtellung der Liturgie der mai— 
ländiſchen Kirche über, ſo ſind dafür die ächten Werke des 
Ambroſius die einzige zuverläſſige Quelle. Die in den älteren 
Ausgaben der Werke des Ambroſius abgedruckten ſechs Bücher 
de sacramentis, welche für die Geſchichte der Liturgie eine 
nicht geringe Ausbeute gewähren, gehören nicht dem Ambro— 
ſius an, denn der Verfaſſer nimmt lib. I, cap. 4 Auguſtin's 
28ten sermo de verbis Domini vollſtändig auf. Ja, nicht 
einmal dem Kreiſe der mailändiſchen Kirche kann dieſe Schrift 
angehören, denn nicht nur beruft ſich der Verfaſſer 1, 1 argue 
mentationsweiſe auf den römiſchen kirchlichen Sprachgebrauch, 
ſondern er ſpricht auch III, 1 geradezu aus, daß die Kirche, 


') Aug. contr. Cresc. III, 43. 
2) Optat. Milev. loco cit, 
3) De civ. Dei II, 28. 
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der er angehöre, in Allem der römiſchen Kirche folge: er 
entſchuldigt ſich, daß er es wage die Sitte des Fußwaſchens 
zu vertheidigen, obgleich die römiſche Kirche, cujus typum in 
omnibus sequimur et formam, dieſe Sitte nicht habe. Von 
der mailändiſchen Kirche aber kann man entfernt nicht ſagen, 
daß ſie je in Allem dem römiſchen Typus gefolgt wäre. Wir 
werden daher die in Rede ſtehende Schrift vielmehr bei der 
Darſtellung der römiſchen Liturgie zu benutzen haben. Außer— 
dem beſitzen wir allerdings eine vollſtändige Liturgie, die den 
Namen der ambroſianiſchen führt). Denn obgleich Carl der 
Große auf Antrieb des Pabſtes Hadrian J. die ambroſianiſchen 
Miſſalien in Oberitalien wegnehmen und verbrennen ließ 2), 
gelang es doch der römiſchen Kirche nicht, der mailändiſchen 
Kirche ihre alte eigenthümliche Liturgie vollſtändig zu nehmen 
und an deren Stelle ganz die ihrige zu ſetzen; ſie mußte ſich 
nach langen Kämpfen damit begnügen, daß die mailändiſche 
Kirche ihre eigenthümliche Liturgie, namentlich im Canon, der 
römiſchen im Weſentlichen accommodirte. So entſtand die 
von Pabſt Alexander VI. förmlich beſtätigte, in der mailän— 
diſchen Dtbcefe noch jetzt gebräuchliche ſogenannte ambroſia— 
niſche Liturgie, welche allerdings manche alterthümliche Beſtand— 
theile enthält, aber mit römiſchen vermiſcht und nach römiſcher 
Form zurechtgelegt, ſo daß man ſelbſt hinſichtlich des in ihr 
vorkommenden Alterthümlichen nie ganz ſicher weiß, wie weit 
es die alterthümliche Form richtig bewahrt hat. Dieſe Liturgie 
iſt daher für den Zweck, den Beſtand der mailändiſchen Litur— 
gie vor dem Sten und Yten Jahrhundert zu ermitteln, nur 
aushülflich und mit Vorſicht zu gebrauchen. Haben wir uns 
aber weſentlich an die ächten Werke des Ambroſius zu halten, 
ſo bedarf es der Rechtfertigung, daß wir die africaniſche 
Liturgie weſentlich nach den Werken des jüngeren Auguſtinus 
vor der mailändiſchen behandelt haben. Es iſt dies geſchehen, 


) Abgedruckt bei Daniel Cod. Liturg. I, 48 fl. 
) Landulph. Chron. Mediol. II, 10. Vgl. Rheinwald a. a. O. 
S. 357. 
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weil die mailändiſche Liturgie trotz ihres älteren Datums doch 
den ſpäteren Entwickelungen näher ſteht als die africaniſche. 
Ambroſius, deſſen Thätigkeit von entſchiedenem Einfluſſe auf 
die Geſtaltung der mailändiſchen Liturgie und der Liturgie 
überhaupt geweſen iſt, iſt ein viel ausgewachſenerer Epigone 
des cyprianiſchen Geiſtes und zieht die Conſequenzen desſelben 
auch für die Liturgie viel directer und unbefangener, als der 
durch ſeine Innerlichkeit und durch ſeine tieferen dogmatiſchen 
Grundanſchauungen vielfach an einem unbefangenen und 
vollen Eingehen auf die von Cyprian angeregten Entwickelungen 
verhinderte Auguſtinus. 

Es tritt dies ſchon in den principiellen Anſchauungen un— 
verkennbar heraus. Wie der ganzen alten Kirche ſo ſteht auch 
dem Ambroſius feſt, daß wir im Abendmahl des Herrn Leib 
und Blut empfangen. Ista autem esca, quum accipis, iste 
panis vivus, qui descendit de coelo, vitae aeternae substan- 
tiam subministrat; et quicunque hun manducaverit, non 
morietur in aeternum; et est corpus Christi, ſagt er den 
Täuflingen !). Und nicht das allein, ſondern er zuerſt fängt 
auch an, die Art, wie Brod und Wein des Herrn Fleiſch und 
Blut ſind, in Annäherung an die ſpätere Verwandlungslehre 
als eine transfiguratio und mutatio zu denken. Er ſagt an 
einer Stelle’): Noli igitur et tu secundum naturam interpre- 
tari, quod praeter divinitatis naturam est; nam et si credas 
a Christo carnem esse susceptam, — et offeras trans- 
figurandum corpus altaribus, non distinguas tamen na- 
turam divinitatis et corporis, et tibi dicitur: Si recte offeras, 
non recte autem dividas, peccasti. An einer anderen Stelle?) 
wirft er ſich ſelbſt die Frage entgegen: quomodo tu mihi asseris, 
quod Christi corpus accipiam? und beweiſt dann, non hoc 
esse quod natura formavit, sed quod benedictio consecravit, 
majoremque vim esse benedictionis quam naturae, quia be- 


1) De iis qui mysteriis initiantur, cap. 8. Cf. serm. 18 in Ps. 118. 
2) De incarnationis Domini sacramento cap. 4. 
3) De iis qui myst. init, cap. 9. 
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nedictione etiam naturaipsa mutatur. So habe Mofes 
aus dem Stabe eine Schlange und aus der Schlange einen 
Stab, aus Waſſer Blut und aus Blut Waſſer gemacht. Quod 
si tantum valuit humana benedictio, ut naturam converteret, 
quid dicimus de ipsa consecratione divina, ubi verba ipsa 
domini salvatoris operantur? nam sacramentum istud quod 
accipis, Christi sermone conficitur. Das Wort des Sohnes 
Gottes hat doch die Welt aus Nichts geſchaffen: sermo ergo 
Christi, qui potuit ex nihilo facere quod non erat, non pot- 
est ea quae sunt, in id mutare quod non erant? non enim 
minus est, novas rebus dare, quam mutare naturas. Ueber⸗ 
dem gebar ja die Jungfrau den Herrn praeter naturae ordi- 
nem; et hoc quod conficimus corpus, ex virgine est. Quid 
hic quaeris naturae ordinem in Christi corpore, cum praeter 
naturam sit ipse dominus Jesus partus ex virgine? Vera 
utique caro Christi, quae crucifixa est, quae sepulta est; 
vere ergo carnis illius sacramentum est. Ipse clamat do- 
minus Jesus: Hoc est corpus meum. Unläugbar ſtellt ſich 
hiernach die Anſicht des Ambroſius dahin, daß Brod und Wein 
ihrer Natur nach, und zwar durch das in der Conſecration 
gebrauchte ſchöpferiſche Wort des Herrn in Fleiſch und Blut 
verändert werden; ſelbſt der ſpätere techniſche Ausdruck, daß 
der Leib des Herrn „conficirt“ werde, fehlt nicht. Daraus 
daß Brod und Wein im Abendmahl in Weiſe der Verwand— 
lung des Herrn Leib und Blut ſind, zieht nun aber Ambro— 
ſius noch weiter die Folgerung, daß es alſo in Wahrheit 
Chriſtus ſelbſt ſei, mit welchem im Abendmahl gehandelt werde: 
in illo sacramento Christus est, quia corpus est Christi). Auf 
dieſer Anſchauung, welche in den confecrirten Elementen den 
Herrn ſelbſt erblickt, baſiren denn auch die von der Euchariſtie 
gewirkt fein ſollenden Wunder, von denen Ambroſius erzählt?). 

Es leuchtet ein, daß, wenn ſich mit dieſen Anſchauungen 
von der Abendmahlsmaterie die Auffaſſung des Abendmahls 


1) Ebendaſ. 
2) Z. B. de excessu Satyri fratris, §. 43. 
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als eines Opfers verband, das Reſultat davon nur die volle 
Ausbildung der Opfertheo rie fein konnte. Denn wenn dag 
Abendmahl ein Opfer, und der Gegenſtand dieſes Opfers des 
Herrn Leib und Blut, ja der Herr ſelbſt war, ſo ergab ſich 
von ſelbſt als die Bedeutung des Abendmahls das: daß in 
demſelben durch die Conſecration des Herrn Leib conficirt, und 
alſo der Herr geopfert wird. So liegt denn auch die Sache 
dem Ambroſius. Zwar redet auch er noch hin und wieder’) 
ſo, als ob er die eigentliche Beſtimmung des Abendmahls in 
dem Genuſſe deſſelben erblicke, aber weit nicht mit der Ent— 
ſchiedenheit wie Auguſtinus. Auch weiß er wohl noch, daß 
das eigentliche Opfer der Chriſten im Selbſtopfer, in der 
Selbſthingabe an Gott beſteht. Aber er bringt dieſelbe nicht 
nur nicht wie Auguſtinus in Zuſammenhang mit dem Abend— 
mahl, ſondern dieſe Selbſthingabe der Chriſten ſtellt ſich ihm 
auch bereits unrichtig. Er ſagt darüber?): Hoc est enim vere 
sacrificium primitivum, quando unusquisque se offert hostiam, 
et a se incipit, ut postea munus suum possit offerre. Damit 
iſt die alte richtige Anſchauung vom Opfer der Chriſten gerade— 
zu umgekehrt: Nach alter Anſchauung giebt der Gottesdienſt 
thuende Chriſt durch die Darbringung ſeiner Gebete und Gaben 
ſich ſelbſt Gotte hin, die Selbſthingabe vollzieht ſich durch die 
Darbringung der Gebete und Gaben, und die letztere iſt un— 
mittelbar ſelbſt die erſtere; nach Ambroſius dagegen ſoll der 
Chriſt ſich erſt innerlich Gott hingeben, und dann ſeine Gebete 
und Gaben Gott darbringen als verdienſtliche und expiato— 
riſche Werke. Das euchariſtiſche Opfer iſt ihm alſo ein 
Thun des Menſchen, durch welches er ſich Gottes Gnade er— 
wirbt. Und unter dieſen entſtellten Begriff des euchariſti— 
ſchen Opfers ſubſumirt er dann auch das Abendmahl. Ver— 
gleichen wir folgende Stellen: der Altar iſt ihm der locus 
ubi Christus hostia ests). — Zu Luc. 1, 11. bemerkt er: 


1) Z. B. Serm. 18 in Psalm, 118. 
2) De Cain et Abel II, 6. 
3) Ep. 85 ad soror. 
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Utinam nobis quoque adolentibus altaria, sacrificium deferen- 
tibus nobis adsistat angelus, immo praebeat se videndum. 
Non enim dubites, adsistere angelum, quando Christus ad- 
sistit, quando Christus immolatur ). — Umbra in lege, 
imago in evangelio, veritas in coelestibus. Ante agnus of- 
ferebatur, offerebatur vitulus. Nunc Christus offertur, 
sed offertur quasi homo, quasi recipiens passionem, -ct offert 
se ipse quasi sacerdos, ut peccata nostra dimittat. Hic in 
imagine, ibi in veritate ubi apud patrem pro nobis quasi ad- 
vocatus intervenit®). — Vidimus principem sacerdotum ad 
nos venientem, vidimus et audivimus offerentem pro nobis 
sanguinem suum. Sequamur, ut possumus, sacerdotes, ut 
offeramus pro populo sacrificium; etsi infirmi merito, 
tamen honorabiles sacrificio. Quia etsi nunc Christus non 
videtur offerre, tamen ipse offertur in terris, quando 
Christi corpus offertur. Immo ipse offerre manifestatur 
in nobis, cujus sermo sanctificat sacrificium quod offertur’). 
Zergliedern wir diefe Ausſprüche, fo ergiebt ſich als ihr In— 
halt: Das Abendmahl iſt ein Opfer, und zwar ein Sühn— 
opfer, in welchem eine hostia gebracht, immolirt wird; und 
dieſe hostia, welche im Abendmahl immolirt wird, iſt Chriſtus. 
Denn zwar ward dies Sühnopfer Chriſti damals gebracht, 
als er zu uns kam und ſein Blut für uns vergoß; aber im 
Bilde, in imagine wird er fort und fort geopfert, das Abend— 
mahl iſt die nachbildliche Wiederholung des Sühnopfers auf 
Golgatha. Und wie lebteres ſelbſt, fo dient auch ſeine Wieder— 
holung im Abendmahl, ut peccata nostra dimittantur; das 
Abendmahl geſchieht pro populo; es wird damit dasjenige 
auf Erden gezeigt, was Chriſtus im Himmel durch ſeine hohe— 
prieſterliche Fürbitte für uns thut. Und dies das Opfer auf 
Golgatha abbildende Sühnopfer des Abendmahls bringt aller— 
dings der Hoheprieſter Chriſtus inſofern ſelbſt dar, als er durch 


1) Expos. evang. sec. Luc. I, 28. 
2) Offic. Lib. I, 48. 
3) Enarr. in Ps. 38. 
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ſein eigenes Wort in der Confecration das Abendmahl zum 
Abendmahl macht; aber er läßt nun doch ſein confecrirendes 
Wort durch Prieſter reden, ſein Abendmahl durch Prieſter 
opfern. Alſo beſteht das Abendmahl darin, daß die Prieſter 
Chriſtum als die hostia auf dem Altar pro populo zur Ver 
gebung der Sünden opfern auf Grund des Opfers von 
Golgatha. 

Selbſtverſtändlich hält nun wieder mit dieſer Ausbildung 
der Opfertheorie die Ausbildung des Prieſterbegriffs gleichen 
Schritt. Der Begriff des Dienſtes am Wort und Sacrament 
tritt dem Ambroſtus bereits vollſtändig hinter den Begriff 
des sacerdotium zurück, und der sacerdos iſt ihm weſentlich 
der intercessor. Er ſchreibt an den Kaiſer Theodoſtus, und 
um denſelben zu bewegen, daß er ſeinen Vorſtellungen Gehör 
ſchenke, ſagt er ihm: nam si indignus sum, qui a te audiar, 
indignus sum qui pro te offeram, cui tua vota, cui tuas 
committas preces'). Sein Amtsbewußtſein ging ihm in die 
Anſchauung, als intercessor zwiſchen ſeinen Gemeindegliedern 
und Gott zu ſtehen, ſo vollſtändig auf, daß ſein Biograph 
Paulinus von ihm ſchreibt: causas autem criminum, quas illi 
confitebantur, nulli nisi domino soli apud quem intercedebat, 
loquebatur, bonum relinquens exemplum posteris sacerdoti- 
bus, ut intercessores apud deum sint?). Der Geiſtliche war 
ihm weſentlich der mittleriſche sacerdos, dem die Anderen ihre 
Nöthe, Anliegen, Gebete zuzutragen haben, damit er ſie ihnen 
vor Gott bringe, und ihnen Gottes Huld, Gnade, Erhörung 
verſchaffe. Dies erſtreckt ſich namentlich auch auf die Sünden— 
vergebung. Wir haben an anderer Stelle ausgeführte), daß 
dieſelbe nach Ambroſius in folgender Weiſe geſchieht: Gott 
allein vergiebt die Sünden, aber er thut dies durch ſeine 
Kirche, und zwar durch die unter dem legitimen Episcopat 
verfaßte Kirche; die Apoſtel und in Nachfolge derſelben die 


1) Ep. 29 ad Theodos. 
2) Paulini vita Ambrosii vor des Letzteren Werken. 
3) Die Beichte und Abſolution, S. 91 ff. 
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legitimen Biſchöfe haben die Schlüſſelgewalt von Gott empfanz 
gen; und ſie üben dieſelbe nicht ſowohl durch die Verwaltung 
der Gnadenmittel, als vielmehr durch ihre ſacerdotale Inter— 
ceffion, durch ihr mittleriſches Fürgebet; dieſe mittleriſche 
Stellung aber haben ſie als legitime Prieſter der legitimen 
Kirche vermöge ihres Amtscharacters. Hiernach iſt denn der 
Gottesdienſt dem Ambroſius keineswegs ein bloßes Thun der 
Gemeinde, ein bloßes Anbeten, bloße Andachtsübung; vielmehr 
weiß er ſehr wohl, daß Gottesdienſt, Wort, Abendmahl Etwas 
an der Gemeinde wirken; er weiß ſogar, daß der Herr ſelber 
da dieſe Wirkung thut; aber alles dies iſt ihm durch das inter— 
ceſſoriſche Fürgebet des Prieſters vermittelt: Auf das Gebet 
des Elias, ſagt er, kam Feuer vom Himmel; crede ergo ad- 
esse dominum Jesum invocatum precibus sacerdotum, qui 
ait: ubi fuerint duo vel tres, ibi et ego sum; quanto magis, 
ubi est ecclesia, ubi mysteria sua sunt, ibi dignatur suam 
impertire praesentiam’)? Alſo, der Herr iſt in den Gottes— 
dienſten der Chriſten wirklich gegenwärtig nach ſeiner Ver— 
heißung und wirkt daſelbſt an ihnen, aber dieſe ſeine Gnaden— 
gegenwart iſt durch das sacerdotium vermittelt, er muß durch 
die Gebete der Prieſter angerufen werden, wenn er kommen 
ſoll. Und die Gebete der Prieſter vermögen Solches nicht 
vermöge ihrer perſönlichen Heiligkeit, ſondern durch ihren amt— 
lichen Character: non merita personarum consideres, sed of- 
ficia sacerdotumꝰ). 

Verſuchen wir nun zunächſt den Verlauf des Haupt— 
gemeindegottesdienſtes in der mailändiſchen Kirche zur Zeit 
des Ambroſius zu ermitteln, ſo haben wir vor Allem zu be— 
merken, daß die disciplina arcani in aller Strenge feſtgehalten 
wird: Cave ne incaute symboli vel dominicae orationis di- 
vulges mysteria, ſagt er einmal), und ein ander Mal: quare 
cibum et potum dixerim, fideles intelligunt“). Daher finden 


1) De iis qui myst. init. cap. 5. 
2) Ibid. 

3) De Cain et Abel I, 9. 

) De iis qui myst. init. cap. 9. 
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wir denn auch in allen ſeinen Werken nur eine einzige Stelle, 
aus welcher ſich über die Abfolge des Gottesdienſtes im Ganzen 
Einiges entnehmen läßt. Indem er nemlich die Störung eines 
Gottesdienſtes durch Gewaltthätigkeiten der Arianer beſchreibt!), 
ſagt er: Erat autem dominica (und zwar Palmſonntag). Post 
lectiones atque tractatum dimissis catechumenis symbolum 
aliquibus competentibus in baptisteriis tradebam basilicae. 
Illic nunciatum est mihi comperto, quod ad Portianam basi- 
licam de palatio decanos misissent, et vela suspenderent, 
populi partem eo pergere. Ego tamen mansi in munere, 
missam facere coepi. Dum offero, raptum cognovi a populo 
Castulum quendam, quem presbyterum dicerent Ariani. Hunc 
autem in platea offenderant transeuntes. Amarissime flere 
et orare in ipsa oblatione deum coepi, ut subveniret, nec 
hujus sanguis in causa ecclesiae fieret. Da finden wir denn 
zuvörderſt den Ausdruck „Meſſe“: den eigentlichen Abendmahls— 
act anfangen heißt missam facere coepisse; der Ausdruck 
„Meſſe“ bezeichnet alſo hier nicht den ganzen Gottesdienſt, 
ſondern nur die missa fidelium, Sodann ſehen wir, daß der 
Gottesdienſt durch die Entlaſſung der Katechumenen in zwei 
Hälften zerfällt. Außerdem bezeugen uns andere Stellen, 
daß neben den Katechumenen auch die Pönitenten und die 
Energumenen entlaſſen wurden. Von den Letzteren redet 
Paulinus an mehreren Stellen ſeiner Lebensbeſchreibung des 
Ambroſius, und erwähnt auch ausdrücklich, daß Gebet über 
ihnen geſchah. Hinſichtlich der Entlaſſungen und folgeweiſe 
der Zweitheiligkeit des Gottesdienſtes ſtand es alſo hier durch— 
aus, wie nach dem Sten Buche der apoſtoliſchen Conſtitutionen. 
Wie ſcharf übrigens die Scheidung zwiſchen der missa ca- 
techumenorum und der missa fidelium war, ſehen wir daraus, 
daß Ambroſius die am Palmſonntage vorzunehmende traditio 
symboli an die Competenten laut unſerer Stelle zwiſchen der 
missa catechumenorum und der missa fidelium vornahm. End— 
lich erfahren wir aus unſerer Stelle, daß in der missa 


1) Ep. 34 ad Marcellinam. 
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catechumenorum Lectionen, Predigt, Entlaſſungsgebete einander 
folgten; über die Abfolge der missa fidelium erfahren wir 
nichts Näheres. So Viel alſo beweiſt uns dieſe Stelle, daß 
die Geſtalt des Gottesdienſtes in der damaligen mailändiſchen 
Kirche im Allgemeinen derjenigen entſpricht, welche wir in 
dem Sten Buche der apoſtoliſchen Conſtitutionen und in der 
africaniſchen Kirche gefunden haben; das etwa der mailändi— 
ſchen Kirche Eigenthümliche wird ſich uns ergeben müſſen, 
wenn wir nun erſt über die missa catechumenorum, dann 
über die missa fidelium das an einzelnen Stellen des Am— 
broſius Vorkommende zuſammenſtellen. 

Daß die Hauptbeſtandtheile der missa catechumenorum 
Lectionen, Predigt und Entlaſſungsgebete waren, hat uns 
ſchon obige Stelle geſagt. Aber außerdem finden wir nun 
erſtens bei Ambroſius allerlei pemphaften Apparat, der uns 
bisher noch nicht oder doch noch nicht auf dem Gebiete der 
abendländiſchen Kirche begegnet iſt. Ambroſius zuerſt bezeugt 
uns das Räuchern mit Weihrauch im Gottesdienſt, wenn er 
im Commentar zu Luc. 1, 11 ſagt: Atque utinam nobis quo- 
que adolentibus altaria, sacrificium deferentibus, nobis 
adsistat angelus etc. Dieſe Stelle bezeugt den Gebrauch des 
Weihrauchs im Gottesdienſt um ſo gewiſſer, als ſie ſichtlich 
eine Anſpielung auf Offenb. 8, 3 enthält, auf welche Stelle 
man immer den gottesdienſtlichen Gebrauch des Weihrauchs 
ſtützte. Das Räuchern mit Weihrauch iſt nemlich ein Symbol 
des Gemeindegebets, und wird daher auch immer bei den 
Gebetsacten vorgenommen. Wenn Ambroſius ferner der 
Oſterkerzen erwähnt), fo darf man annehmen, daß auch in 
den übrigen Gottesdienſten der Gebrauch der Lichter, den 
ſchon Vigilantius bekämpft, der mailändiſchen Kirche nicht 
unbekannt war. Dieſe Neigung zum Pomp aber hing (sgl. 
oben S. 6) eng mit den Prineipien des Ambroſius zu— 
ſammen. Nicht minder hing mit denſelben zuſammen, daß 
man bereits die dem altteſtamentlichen Muſter nachgebildete 


1) De mysterio paschae cap. 5. 
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dreitheilige Cf. oben S. 226) Baſilikenform hatte: Ambroſius 
nennt die Kichen faſt nur noch basilicae. Daß ihm der Altar 
der Ort iſt, ubi Christus hostia est, haben wir ſchon (S. 231) 
geſehen. So iſt ſelbſtverſtändlich, daß ihm die Einweihung der 
Kirchen große Bedeutung hat; wir ſehen ihn öfter damit be— 
ſchäftigt ). Einſt wurde er zur Weihung einer Kirche nach 
Bologna eingeladen; er hielt daſelbſt eine uns in ſeinen 
Werken unter dem Titel ad virgines exhortatio erhaltene 
Predigt, und ſchloß dieſelbe mit folgendem Weihegebet: Te 
nunc domine precor, ut supra hanc domum tuam, supra haec 
altaria quae hodie dedicantur, supra hos lapides spirituales 
quibus sensibile tibi in singulis templum sacratur, quotidianus 
praesul intendas, orationesque servorum tuorum quae in hoc 
loco funduntur, divina tua suscipias misericordia. Fiat tibi 
in odorem sanctificationis omne sacrificium, quod in hoc 
templo fide integra, pia sedulitate defertur. Et cum ad 
illam respicis hostiam salutarem per quam peccatum mundi 
hujus aboletur, respicias etiam ad has piae hostias castitatis, 
et diuturno eas tuearis auxilio, ut fiant tibi in odorem sua- 
vitatis hostiae acceptabiles, Christo domino placentes, et in- 
tegrum spiritum eorum animam et corpus sine querelae 
loco usque in diem domini Jesu Christi filii tui servare 
digneris. Wir ſehen hieraus, wie Ambroſius die Einweihung 
einer Kirche auffaßt, wie er einer Seits in dem Gebäude 
vorzugsweiſe die Opferſtätte, den Ort der Darbringung der 
Gebete und Opfer, namentlich des Abendmahlsopfers erblickt, 
wie er aber damit auch den Hinblick auf die Gemeinde und 
namentlich auf die Asketen in derſelben als auf die geiſtlichen 
Steine und den geiſtlichen Tempel verbindet. 

Ein weiteres Cultuselement, in deſſen Entwickelung Am— 
broſius und die mailändiſche Kirche tief eingegriffen haben, 
iſt der Kirchengeſang. Wir haben oben S. 39 ff. geſehen, wie 
der gottesdienſtliche Gebrauch von in der Kirche ſelbſt gedich— 


1) Ep. 85 ad Marcellinam. Cf. Aug. de civ. Dei XXII, 8. Con- 
fess. IX, 7. 
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teten Hymnen neben den altteftamentliden Pſalmen einer Seits 
und die antiphoniſche Singweiſe anderer Seits ſich von der 
ſyriſchen Kirche aus im Orient verbreitete; und wir haben 
oben S. 198 ff. weiter geſehen, wie Auguſtinus Beides auch 
in der africaniſchen Kirche einführte. Das Mittelglied aber 
zwiſchen dieſen Entwickelungen iſt Ambroſius. Er iſt ein 
eifriger Beförderer des gottesdienſtlichen Gebrauchs der alt— 
teſtamentlichen Pſalmen: ſeine Vorrede zu ſeinem Commentar 
über einzelne Pſalmen iſt ein beredtes Lob der altteſtament— 
lichen Pſalmen und ihres Singens in den Gottesdienſten. 
Aber außerdem iſt er nächſt Hilarius von Poitiers im Ocei— 
dent der Erſte, der Hymnen dichtet und in den kirchlichen 
Gebrauch einführt. Das Mittelalter hat ihm ſpäter eine 
große Menge von Hymnen untergeſchoben, z. B. auch das 
Te Deum. Nichtsdeſtoweniger bleibt gewiß, daß Ambroſius 
Hymnen für den gottesdienſtlichen Gebrauch verfaßt hat. Er 
ſelbſt erwähnt, daß er im Gegenſatze zu den Arianern und 
dem Gebrauche, den dieſe von ihren Hymnen machten, ein 
carmen de trinitale verfaßt habe und täglich von der Gemeinde 
ſingen laſſe, wodurch ſie im Bekenntniß nicht wenig geſtärkt 
werde!). Und Auguſtin erzählt nicht bloß, daß Ambroſius 
Hymnen verfaßt habe?), ſondern er führt auch?) aus dem 
Hymnus Deus creator omnium die beiden erſten Strophen, 
und)) aus dem Hymnus Jam surgit hora tertia ein paar 
Zeilen an, dieſe Hymnen ausdrücklich dem Ambroſius zu— 
ſchreibend. Außerdem gelten die Hymnen Veni redemptor 
gentium, Aeterne rerum conditor, Splendor paternae gloriae 
für unzweifelhaft ambroſianiſchen Urſprungs ). Der Hymnus 
Veni redemptor gentium iſt, von Luther als „Nun komm' der 
Heiden Heiland“ überſetzt, auch unter unſern Kirchenliedern. 
Noch tiefer aber greifen ſeine Einwirkungen auf die Geſang— 


1) Orat. in Auxentium. 


) 
2) Retractt. J, 21. 

3), Confess. IX, 12. 

4) De nat. et grat. cap. 63. 

5) Alle dieſe Hymnen find abgedruckt bei Daniel Thes. hymnol. J 12 ff. 
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weiſe. Er hat in diefer Richtung ein Zwiefaches gethan: 
Erſtens führte er nach dem Vorbilde der ſpriſch-orientaliſchen 
Kirche den antiphoniſchen Wechſelgeſang ein. Den Anlaß da— 
zu gaben die Verfolgungen, welche die die Arianer begünſti— 
gende Mutter des jungen Kaiſers Valentinian Juſtina über 
den Ambroſius und ſeine Gemeinde verhängte. Es geſchah 
da, daß ſie die Baſilica Portiana mit Soldaten beſetzen, und 
den Ambroſius mit ſeiner treuen Gemeinde in derſelben ein— 
ſchließen ließ. Da, um die Gemeinde zu beſchäftigen und 
zugleich ihren Muth zu ſtärken, ließ Ambroſtus fie, in Chöre 
getheilt, antiphoniſch Pſalmen und Hymnen ſingen. So er— 
zählt Paulinus in der Vita den Hergang: hoc in tempore 
primo antiphonae, hymni ac vigiliae in ecclesia Mediolanensi 
celebrari coeperunt; cujus celebritatis devotio usque in ho- 
diernum diem, non solum in eadem ecclesia, verum per 
omnes paene provincias occidentis manet. Und eben fo erz 
zählt ihn der bald nachher ſeiner Taufe halber in Mailand 
anweſende Auguſtinus: Tune hymni et psalmi ut canerentur 
secundum morem Orientalium partium, ne populus moeroris 
taedio contabesceret, institutum est, et ex illo in hodiernum 
retentum, multis jam ac paene omnibus gregibus tuis et per 
caetera orbis imitantibus ). Die Einrichtung blieb dann aud 
nach den Verfolgungen; man theilte die Gemeinde zu dem 
Zwecke in Chöre der Männer, Weiber, Jungfrauen, und Kna— 
ben. Ambroſius redet?) davon, wie die Gemeinde einem Meere 
gleiche, wenn responsoriis psalmorum, cantu virorum, mulie- 
rum, virginum, parvulorum consonus undarum fragor resultat. 
Und von Mailand aus verbreitete ſich dann dieſe Einrichtung, 
wie die angeführten Stellen beſagen, raſch über den ganzen 
Occident. Zweitens aber änderte Ambroſius zugleich an dem 
Melodieweſen. Bisher hatte man einfach pſallirt; Ambroſius 
aber griff nun zu der griechiſchen Tonkunſt, und führte eine 
künſtlichere und bewegtere, melodiereichere Art die Pſalmen 


1) Confess. JX, 7. 
2) Hexaem. III, 5. 
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und Hymnen zu fingen, den ſogenannten canlus ambrosianus 
ein ). Dieſer ambroſianiſche Geſang war es, der auf den 
Auguſtinus ſo tiefen Eindruck machte, und ihm doch ſo ſchwere 
Bedenken erweckte, wie wir oben bemerkt haben. Aber unge— 
achtet dieſer Bedenken des Auguſtin drang auch er im ganzen 
Oceident durch. 

Dieſe Fortſchritte hinſichtlich des Inhalts und der Form 
des Kirchengeſanges mußten natürlich auch eine reichere An— 
wendung deſſelben in den Gottesdienſten zur Folge haben. 
Was die Meſſe betrifft, ſo finden ſich bei Ambroſius nur zwei 
Stellen erwähnt, an welchen Geſang eintrat. Zuerſt wurden, 
wie wir das auch ſchon in der africaniſchen Kirche gefunden 
haben, zwiſchen den Lectionen Pſalmen geſungen; dieſer 
Pſalmengeſang galt als Lection, weßhalb auch dies Singen 
„leſen“ hieß: Ambroſius ſagt, während der anderen Lectionen 
fei es ſchwer die Stille zu erhalten, aber cum psalmus legitur, 
ipse sibi est effector silentii; omnes loquuntur, et nullus 
obstrepit?). Aber außerdem finden wir nun einen ganz neuen 
Gebrauch des Pſalmengeſanges: es wurden auch zu Anfang 
der Meſſe, vor den Lectionen, zur Einleitung des ganzen 
Gottesdienſtes Pſalmen geſungen. Denn wenn WAmbrofius%), 
nachdem er die Aufnahme der Katechumenen in die Kirche 
durch das Bad der Taufe beſchrieben hat, nun weiter die 
Einführung der neugetauften Schaar in die Gottesdienſte der 
Kirche mit den Worten beſchreibt: His abluta plebs dives in- 
signibus (den weißen Kleidern), ad Christi contendit altaria, 
dicens: Et introibo ad altare Dei, ad Deum qui laetificat 
juventutem meam. Depositis enim inveterati erroris exuviis, 
renovata in aquilae juventutem, coeleste illud festinat adire 
convivium. Venit igitur, et videns sacrosanctum altare com- 
positum, exclamans ait: Parasti in conspectu meo mensam. 
Hance loquentem inducit David dicens: Dominus parcit me, 
et nihil mihi deerit; in loco pascuae ibi me collocavit etc. — 


1) August. Confess. X, 33. 
2) In der Vorr. zum Commentar über einzelne Pſalmen. 
3) De iis qui myst. init. cap. 8. 
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ſo können wir das unmöglich für bloße rhetoriſche Darſtellung 
nehmen, ſondern müſſen es dahin verſtehen, daß man zum 
Eingange des Gottesdienſtes den 43ten und darnach den 23ten 
Pfalm fang. In dieſer Auffaſſung werden wir weſentlich 
noch dadurch beſtärkt, daß noch jetzt in der ambroſtaniſchen 
Meſſe der Prieſter zuerſt im Wechſelgeſange mit ſeinen Mini— 
ſtranten den 43ten Pſalm, darnach das aus der römiſchen 
Meſſe herübergenommene Confiteor, dann aber nicht etwa 
Introitus und Kyrie ſondern die in einem Pſalm oder einer 
Pſalmſtelle beſtehende ſogenannte Ingressa ſpricht. Offenbar 
erſcheint hierin noch jene urſprüngliche, zur Zeit des Ambro— 
ſius beſtehende Einrichtung wieder, nur mit dem Unterſchiede, 
daß jetzt der Prieſter mit den Miniſtranten ſingt, während 
damals die Gemeinde die Pſalmen ſang. Dieſe neue Ein— 
richtung aber, den Gottesdienſt mit dem Singen des A3ten 
und 23ten Pſalms anzufangen, iſt dogmatiſch und liturgiſch 
wichtig. Dogmatiſch infofern, als die Wahl dieſer Pſalmen, 
in denen man Anſpielung auf das Abendmahl fand, beweiſt, 
wie ſehr man ſchon den ganzen Gottesdienſt von Anfang an, 
auch den homiletiſchen Theil nur als Einleitung zum Abend— 
mahlsopfer anſah. Liturgiſch inſofern, als wir hier den erſten 
Anſatz zu künftigen weiteren Bildungen finden. Anfangs 
nemlich gingen die anderen Kirchen auf dieſes Pſalmenſingen 
zu Anfange des Gottesdienſtes nicht ein; wir haben (oben 
S. 187) geſehen, daß noch in der auguſtiniſch-africaniſchen 
Kirche der Gottesdienſt mit Leetion anfing; ſpäter aber ging man 
auf die mailändiſche Einrichtung ein, und aus ihr entwickelten 
ſich dann weiter die praeparatio in missam und der Introitus. 

Damit wiſſen wir denn auch, wie in der mailändiſchen 
Kirche die Katechumenenmeſſe anhob: mit dem Geſange des 
43ten und 23ten Pſalms. Darauf folgten die Leetionen. 
Der evangeliſchen ), der epiſtoliſchen?), fo wie der Pſalmen— 
lection d. h. des zwiſchengeſungenen Pſalms s) erwähnt Am— 


) Offic. I, 8. 
2) Ep. 71 ad Irenaeum. Ep. 72 ad Irenaeum. 
3) Ep. 85 ad Marcellinam. 


242 


broſius öfter. Aber wir müſſen annehmen, daß in der mai— 
ländiſchen Kirche außer jenen Lectionen noch eine weitere 
altteſtamentliche Lection üblich war, denn in der oratio in 
Auxentium, die in der großen Woche, wahrſcheinlich am 
Palmſonntag gehalten iſt, erwähnt Ambroſius, daß an dem 
Tage außer der Geſchichte vom Einzuge in Jeruſalem und 
dem 50ten Pfalm und dem ten Kapitel des Galaterbriefs 
noch 1 Kön. 21 gelefen worden fei. Ein ander Mal erwähnt 
er!), daß eine Leetion aus dem Jeſaias geleſen fet. Zur 
Beſtätigung dient, nicht allein daß dieſe ſogenannte lectio 
prophetica damals auch in der galliſchen Kirche ſtattfand, 
ſondern noch mehr daß noch jetzt die ambroſianiſche Meſſe 
wenigſtens für die Zeit der Quadrageſima und nach Pfingſten 
eine ſolche lectio prophetica ordnet. Ueber die Reihefolge 
dieſer Lectionen findet ſich bei Ambroſius nichts Näheres, doch 
werden wir nach dem, was wir in anderen Kirchen finden, 
annehmen dürfen, daß erſt die altteſtamentliche, dann die epi— 
ſtoliſche, dann die evangeliſche Lection, und dazwiſchen Pſalmen— 
geſang ſtatt fand. So iſt die Abfolge auch in der ambro— 
ſtaniſchen Meſſe. Selbſtverſtändlich hatte die mailändiſche 
Kirche damals noch die lectio continua. Indeſſen zeigen ſich 
ſchon Spuren davon, daß das Kirchenjahr dieſelbe durchbrach, 
und daß ſich für die vorſpringenden Zeiten und Tage des 
Kirchenjahrs ſtehende Lectionen fixirten. Am Palmſonntage 
wurde, wie wir ſchon ſahen, die Geſchichte vom Einzuge 
Chriſti in Jeruſalem geleſen. In der ſtillen Woche las man 
das Buch Hiob: audistis librum legi Job, qui solemni et 
munere est decursus et tempore ?). Am Grünen Donners— 
tage ward das Buch Jona geleſen: lectus est de more 
liber Jonae*). Am Tage Peter und Paul ward das Evan— 
gelium von Petri Fiſchzuge geleſen“). Alle dem Ambroſius 


) De Elia et jejunio cap. 21. 
2) Ep. 33 ad Marcellinam. 

3) Ibid. 

4) De Virgin. III, p. 137. 
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zugeſchriebene Weihnachtspredigten ſetzen Luc. 2, 1—20 und 
die Epiphaniaspredigten ſetzen entweder Matth. 3, 13— 17 
oder Joh. 2, 1— 11 als Lection voraus. Daß an den Hei— 
ligenfeſten auch die Märtyrer- und Wundergeſchichten derſel— 
ben verleſen wurden, dürfen wir wohl annehmen, auch wenn 
die unter den Werken des Ambroſius befindliche Passio der 
heiligen Agnes nicht ächt ſein ſollte. 

Der evangeliſchen Lection folgte die Predigt. Ob immer 
gepredigt wurde, wenn Meſſe gehalten ward, iſt die Frage. 
Wenigſtens Ambroſius perſönlich war nicht ſo fleißig im Pre— 
digen wie Auguſtinus: die uns unter ſeinem Namen erhaltenen 
Sermonen ſind meiſt nur an Sonn- oder Feſttagen gehalten. 

Nach der Predigt geſchah, wie wir bereits wiſſen, das 
allgemeine Kirchengebet, mit welchem die Katechumenen u. ſ. w. 
entlaſſen wurden. Ueber die damalige Form desſelben findet 
ſich nichts Näheres, doch werden wir uns dieſelbe im Weſent— 
lichen übereinſtimmend mit derjenigen des Sten Buchs der 
apoſtoliſchen Conſtitutionen“) zu denken haben, denn noch in 
der ambrofianifden Meſſe hat die litania missalis?) die Form, 
daß die einzelnen Fürbitten intonirt werden, und darauf das 
Domine miserere reſpondirt wird. 

Die missa fidelium, zu deren Beſchreibung wir nunmehr 
überzugehen haben, fing natürlich mit dem Act der Oblationen 
und dem Friedenskuß an. Leider ſagen uns die Werke des 
Ambroſius darüber ſehr Wenig. Des Friedenskuſſes erwähnt er 
einmals), und ein anderes Mal bezeichnet er die Aufforderung 
dazu, die Ertheilung des Friedens an die Gemeinde, als eine 
biſchöfliche Function: pronunciat enim episcopus ad populum 
dicens: Pax vobis*). Der Ausdruck oblatio gewinnt ihm 
freilich ſchon eine weitere Bedeutung: daß eine Wittwe auf 
ihre Koſten eine Kirche bauen läßt, iſt ihm auch eine oblatio®), 


1) S. oben S. 46 ff. 

2) Abgedruckt bei Auguſti a. a. O. V, 173. 
3) Ep. 33 ad Marcellinam. 

4) De dignitate sacerdotali cap. 5. 

5) Exhort. ad Virgg. p. 141. 
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Aber er kennt ſie doch noch in der alten Form der im Gottes— 
dienſt gebrachten Opfergaben: als er den Kaiſer Theodoſius 
in Kirchenbuße nimmt, geſchieht es in der Form, daß er ſeine 
munera nicht annimmt, und ihn nicht zur Theilnahme am 
Kirchengebet zuläßt!); und dem Fauſtinus ſchreibt er, ihn um 
den Tod einer Verwandten zu tröſten: Itaque non tam de- 
plorandam quam prosequendam orationibus reor; nec 
moestificandam lacrymis tuis, sed magis oblationibus ani- 
mam ejus domino commendandam arbitror?). Aus dem Allen 
erhellt, daß die Oblationen noch in der bekannten Weiſe und 
mit den bekannten Vorſtellungen von ihrer auch für die Seelen 
der Verſtorbenen kräftigen expiatoriſchen Wirkung in der mai— 
ländiſchen Kirche beſtanden; und ſo dürfen wir wohl noch 
weiter annehmen, daß ſie auch meiſtens noch in Naturalprä— 
ſtationen beſtanden, und daß auch die Abendmahlsrequiſite 
unter ihnen nach alter Weiſe begriffen waren, wenn gleich wir 
den Ambroſius wie den Auguſtinus empfehlen hören, daß man 
in baarem Gelde opfern möge: Pecuniam habes, räth er dem 
in Sünde Gefallenens), redime peccatum tuum; non venalis 
est dominus, sed tu ipse venalis es; peccatis tuis venundatus 
es, redime te operibus tuis, redime te pecunia tua. Aber 
über die liturgiſche Anordnung des Acts der Oblationen erz 
fahren wir bei Ambroſius Nichts. Um ſo willkommener muß 
es uns ſein, daß wir gerade hierüber in der ambroſianiſchen 
Meſſe Etwas finden, was uns über die alte Form der Obla— 
tionen in der mailändiſchen Kirche und überhaupt Aufſchluß 
giebt. Die ambroſianiſche Meſſe nemlich hat noch jetzt im 
Dom zu Mailand zwiſchen der Verleſung des Evangelium 
(denn Predigt und Kirchengebet ſind nach römiſchem Vorbilde 
weggefallen) und der den eigentlichen Abendmahlsact anfan— 
genden Präfation einen förmlichen Opferact, der in folgender 
Weiſe verläuft: Erſt ſalutirt der Prieſter die Gemeinde: 


1) Paulinus in vita Ambros. 
2) Ep. 8 ad Faustinum. 
3) De Elia et jejunio cap. 20 
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Pacem habete; dann werden Brod und Wein in der Weife 
dargebracht, daß von zehn alten armen Männern CVecchioni) 
und eben ſo vielen alten Frauen, welche die Kirche zu dem 
Zwecke unterhält und in eine ehrſame alterthümliche Kleidung 
kleidet, und welche immer bei der Meſſe zugegen ſein müſſen, 
erſt zwei Männer und darnach zwei Frauen in der Rechten 
Oblaten und in der Linken Gefäße mit Wein in den Chor 
tragen, wo der Prieſter mit ſeinen Miniſtranten ihnen ent— 
gegentritt, und ſie ihnen abnimmt; und dieſes Brod und Wein 
werden dann geopfert unter Gebeten, welche dem römiſchen 
Offertorium nachgebildet oder nach demſelben modifieirt find. 
Offenbar iſt dieſe Einrichtung nicht neueren Urſprungs, ſon— 
dern ein Reſt des alten Actes der Oblationen. Zwar iſt der— 
ſelbe arg verſtümmelt: Es wird wohl der Friede angewünſcht, 
aber nicht mehr der Friedenskuß gegeben; nur noch Brod und 
Wein werden dargebracht, und die Fülle und Mannigfaltigkeit 
der alten Opfergaben iſt verſchwunden; als die Darbringen— 
den erſcheint nicht mehr die Gemeinde, ſondern eigends dazu 
gehaltene, dieſelbe vorſtellende Perſonen; und die Darbringungs— 
gebete find ſpäteren Datums, von der Meßopfertheorie dietirt. 
Aber nichtsdeſtoweniger erkennt man in dieſem Reſt den alten 
Opferact des achten Buchs der apoſtoliſchen Conſtitutionen 
wieder, wie erſt der Friedenskuß gegeben ward, wie dann die 
Gemeinde ihre Gaben und unter dieſen die Abendmahlsrequiſite 
darbrachte, und wie dann über dieſen Gaben Dank dem Vater 
des Alls geopfert ward. 

Ungemein dürftig iſt der disciplina arcani halber, was 
wir über den eigentlichen Abendmahlsact aus den Werken des 
Ambroſius erfahren, und auch die ambroſtaniſche Meſſe ver— 
läßt uns hier, da ſie hier faſt ganz von dem ſpäteren römi— 
ſchen Canon beſtimmt iſt. Wir ſtellen das Wenige zuſammen: 
Die Conſecration geſchah durch die Einſetzungsworte, das 
ſchöpferiſche Wort des Herrn Selber; vor dem Reeitiren der— 
ſelben iſt es Brod und Wein, nachher Leib und Blut Chriſti: 
quid dicimus de ipsa consecratione divina, ubi verba ipsa 
domini Salvatoris operantur? nam sacramentum istud quod 
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accipis, Christi sermone conficitur. — Ante benedictionem 
verborum coelestium alia species nominatur, post consecratio- 
nem corpus significatur. Et tu dicis: Amen; hoc est, verum 
est), Aus den letzteren Worten fehen wir zugleich, daß die 
Gemeinde auf die Einſetzungsworte Amen reſpondirte. Man 
hatte bereits ſehr koſtbare Abendmahlsgefäße; aber Ambroſius 
räth, daß die Kirche dieſelben veräußere, wenn ſie für die 
Armen, für die Loskaufung von Gefangenen u. ſ. w. Geld 
braucht?). In der Vita Ambrosii des Paulinus heißt es ge— 
legentlich von einem gewiſſen Nicentius: cum ad altare ac- 
cessisset, ut sacramenta perciperet; wir ſehen daraus, daß 
wenigſtens die Männer zum Altar traten um die Communion 
zu empfangen. In der ambroſianiſchen Meſſe lautet die 
Diſtributionsformel in Abweichung von der ſpäteren römiſchen 
noch jetzt ſo, daß der austheilende Prieſter Corpus Christi 
ſpricht, und der Empfangende Amen antwortet; wir dürfen 
annehmen, daß dies aus der alten mailändiſchen Meſſe da— 
tirt, um ſo mehr da wir dieſe Diſtributionsformel bereits mehr— 
fach gefunden haben. Außerdem hat man in der oben S. 236 
von uns angeführten Stelle, in welcher Ambroſius von dem 
beim Altar aſſiſtirenden Engel redet, eine Anſpielung auf den 
römiſchen Canon finden wollen, in welchem bekanntlich nach 
der Conſecration die Worte vorkommen: Supplices te roga- 
mus, omnipotens Deus, jube haec perferri per manus angeli 
tui in sublime altare tuum, in conspectum divinae majestatis 
tuae. Noch eine andere Stelle könnte man anführen, in 
welcher Ambroſius ermahnt, das Gebet mit Gaben und Al— 
moſen zu begleiten, und ſagt: Sicut ipse dominns docet di- 
cens de donis et datis tuis: Observabitis offerre mihi etc. 
In dieſen Worten könnte man ebenfalls eine Anſpielung auf 
eine Stelle des römiſchen Canon finden, in welchem es nach 
der Confecration heißt: Offerimus praeclarae majestati tuae 
de tuis donis ac datis hostiam. Aber dieſe Aehnlichkeiten 


) De iis qui myst. init. cap. 9. 
2) Offic. II, 28. 
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find denn doch zu vag, und die Aeußerungen des Ambroſius 
erklären ſich zu leicht anderweitig, um daraus mit den römi— 
ſchen Liturgikern folgern zu können, daß die Meßgebete der 
mailändiſchen Kirche zur Zeit des Ambroſius denen des ſpä— 
teren römiſchen Canon wirklich gleichlautend geweſen ſeien. 

Das iſt Alles, was wir über die alte mailändiſche Meſſe 
wiſſen, wenn wir hinzurechnen, daß fic) von einer Bariirung 
einzelner Meßgebete nach dem Kirchenjahr bei Ambroſius noch 
keine Spur findet. 1 

Vielmehr wurde die Meſſe in Einer Form täglich gehalten. 
Christus mihi quotidie ministratur ), ſagt Ambroſius, und 
an einer anderen Stelle: per singulos dies offerimus?). Gez 
wöhnlich wurde ſie in den Vormittagsſtunden gehalten, an den 
meiſten Faſtentagen dagegen (d. h. an allen Stationstagen 
mit Ausnahme des Charfreitags) am Nachmittage, ſo daß 
denn damit das Faſten beendigt und zu eſſen erlaubt war: 
Ambroſius ermahnt, die Faſten innezuhalten, und an den dazu 
beſtimmten Tagen nicht vor ſtattgehabter Meſſe zu ſpeiſen: 
Differ aliquantulum, non longe finis est diei; imo plerique 
sunt ejusmodi dies, ut statim meridianis horis adveniendum 
sit in ecclesiam, canendi hymni, celebranda oblatio®). Um 
fo natürlicher wares, daß außer dieſen gottesdienſtlichen Stun— 
den nicht Meſſe gehalten, nicht confecrirt wurde, denn wenn 
Paulinus in dem Leben des Ambroſius erwähnt, daß Ambro— 
ſius einſt auf Bitten einer chriſtlichen Frau in deren Privat— 
hauſe Meſſe hielt, ſo erkennen wir eben daſelbſt aus der Art, 
wie dem auf dem Sterbelager liegenden Ambroſtus die Eucha— 
riſtie gereicht ward, daß dazu nicht erſt confecrirt, ſondern 
bereits confecrirtes Brod verwendet wurde. Allerdings bemer— 
ken wir auch hier dieſelbe Folge der täglichen Meſſe, die wir 
allenthalben gefunden: daß die Gemeinde nicht den gebühren— 
den Antheil daran nimmt. Ambroſtus klagt“), ſelbſt an den 


1) Serm. 18 in Ps. 118. 
2) Eh. 14 ad Marcellinam. 
3) Serm. 8 in Ps. 118. 

4) Serm. 1. 
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Sonntagen beſuche ein großer Theil der Gemeinde den Gottes— 
dienſt fo ſchlecht, daß er darum weniger gern predige. 
Uebrigens behielt der Sonntag ungeachtet der täglichen 
Meſſe ſeine ausgezeichnete Bedeutung: Ambroſius nennt ihn 
den sacramentorum dies. Noch beſtand die alte Weiſe, ihn 
zu begehen; Ambroſius ſagt von der Quinquageſima: ſie iſt 
uns eine continuata festivitas, ita ut hoc omni tempore 
neque ad observandum indicamus jejunia, neque ad exoran- 
dum deum genibus succedamus, sed sicut dominica solemus 
facere, erecti et feriati resurrectionem domini celebramus. 
Dominica enim nobis ideo venerabilis est atque solemnis, 
quia in ea salvator velut sol oriens discussis infernorum 
tenebris luce resurrectionis emicuit, ac propterea ipsa dies 
ab hominibus saeculi dies solis vocatur, quod ortus eam sol 
justitiae Christus illuminet. Instar ergo dominicae tota 
quinquaginta dierum curricula celebrantur, et omnes isti dies 
velut dominici deputantur ). Neben dem Sonntage ſcheint 
die mailändiſche Kirche auch den Sonnabend ausgezeichnet 
zu haben. Jedenfalls ward an demſelben nicht wie in Rom 
gefaſtet, wie Auguſtin uns bezeugt?). Doch ging man nicht 
ſo weit, daß man die Arbeit eingeſtellt, nach jüdiſcher Weiſe 
Sabbath gehalten hätte; ſo, ſagt Ambroſius, habe es wohl 
das Geſetz, nunc autem diem ipsum et oneribus subeundis 
et negotiis obeundis sine poena advertimus deputari*), 
Ueberhaupt hat Ambroſius noch Verſtändniß von der heils— 
geſchichtlichen Stellung des Sabbaths und des Sonntags: 
hebdomas veteris testamenti est, octava novi, qua enim 
Christus resurrexit, et dies omnibus novde salutis illuxit*), 
Daß außerdem die mailändiſche Kirche auch die alten Stations— 
tage hielt, haben wir ſchon oben geſehen, und erhellt auch 
aus anderen Stellen), in denen Ambroſius ausführt, wie 
1) Serm. 61 in Pentec. 
2) Ep. 36 ad Casulanum. 
3) Ep. 72 ad Irenaeum. 
4) Ep. 39 ad Horontianum. 
5) Serm. 25. 
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die Faſten, die Stationen, der Chriſten Wachdienſt fei. End— 
lich kennt Ambroſtus die täglichen Horen wenigſtens in den 
Klöſtern, und zwar ihrer ſieben; in der das klöſterliche Leben 
der Jungfrauen beſprechenden Schrift de virginibus ) ſagt 
er unter Beziehung auf Pf. 119, 164: Certe solennes ora- 
tiones cum, gratiarum actione sunt deferendae, cum e somno 
surgimus, cum prodimus, cum cibum paramus sumere, cum 
sumpserimus, et hora incensi, cum denique cubitum pergi- 
mus. Sed etiam in ipso cubili volo psalmos cum oratione 
dominica frequenti contexas vice, vel cum evigilaveris, vel 
antequam corpus sopor irriget. — Symbolum quoque specia- 
liter debemus tanquam nostri signaculum cordis autelucanis 
quotidie recensere. Es ſoll alſo täglich ſechsmal gemein— 
ſam, und Nachts einmal privatim gebetet werden; die Pſal— 
men, das Vater unſer, das Glaubensbekenntniß ſind die zu 
ſprechenden Gebete. Ob dieſe Horen auch in den Kirchen 
für die Gemeinde gehalten wurden, erhellt nicht. Einer in 
der Charwoche öffentlich gehaltenen Mette wird einmal er— 
wähnt ?). Vigilien wurden nicht bloß an den Gonnabenden 
vor Oſtern und Pfingſten, ſondern auch bei anderen außer— 
ordentlichen Gelegenheiten in den Kirchen gehalten, z. B. als 
Ambroſius durch viſionaire Offenbarung die Leiber der Mär— 
tyrer Gervaſius und Prothaſius aufgefunden hatte ). 

Das Kirchenjahr hebt dem Ambrofius noch nach alter 
Anſchauung mit dem Oſterfeſt an: est enim pascha vere anni 
principium, primi mensis exordium, novella germinum re- 
paratio, ac tetrae hyemis nocte discussa, primi veris resti- 
tuta jucunditas*). Man beachte, wie Ambroſius da Natür— 
liches und Geiſtliches in einander ſchaut. Hinſichtlich des 
Oſtertermins folgten er und mit ihm die mailändiſche Kirche 
ſtreng den nicäniſchen Beſtimmungenz ja, die mailändiſche Kirche 
war eine der wenigen abendländiſchen Kirchen, welche ſich 


) III, p. 115. 

2) Ep. 33 ad Marcellinam. 

) Ep. 85 ad Marcellinam. 

4) De myst. Paschae, cap. 2. 
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auch der weiteren nicäniſchen Anordnung Cf. oben S. 95), 
daß die Alexandriner alljährlich den Oſtertag berechnen und 
den übrigen Kirchen indiciren ſollten, fügten und Oſtern an 
dem von Alexandrien her ausgeſchriebenen Tage begingen ). 
Die Feier des Oſterfeſtes ward durch eine vierzigtägige Faſten— 
zeit eingeleitet. Ambroſius für ſeine Perſon faſtete immer, 
mit alleiniger Ausnahme der Sonntage, Sonnabende und 
großen Heiligenfeſte: ipse autem vir venerabilis episcopus 
erat multae abstinentiae et vigiliarum multarum et laborum, 
quotidiano jujunio macerans corpus; cui prandendi nunquam 
consuetudo fuit nisi die sabbato, et dominico, vel cum na- 
talitia celeberrimorum martyrum essent). Aber natürlich 
verlangte er von den Gemeinden nicht ein Gleiches. Den 
Gemeinden wurden bei vorkommenden Gelegenheiten vom 
Biſchofe Faſten ausgeſchrieben: Ambroſius bemerkt in der 
oben S. 248 angeführten Stelle, daß während der Quinqua— 
geſima nie Faſten indieirt wurden; auch in einem Sermon 
erwähnt er dieſer Ausſchreibung öffentlicher Faſten ?). Dieſen 
auf beſonderen Veranlaſſungen und Anordnungen beruhenden 
Faſten gegenüber war die Quadrageſima die feſtſtehende Zeit 
obligater Faſten: ad illa jejunia invitamur, ad ista compelli- 
mur“). Es ſcheint auch nach den in dieſem Sermon vor— 
kommenden Aeußerungen, als ob damals noch die Quadra— 
geſima die einzige regulaire Faſtenzeit geweſen ſei. Zwar er— 
wähnt ein anderer Sermon?) noch anderer Faſten, welche — 
die Ausdrücke ſind nicht völlig deutlich — entweder um den 
Himmelfahrtstag herum, oder nach Pfingſten gehalten worden. 
Aber eben dieſe Notiz macht die Aechtheit des Sermons 
zweifelhaft. Was nun die Quadrageſima betrifft, ſo beſteht 
Ambroſius darauf, daß genau 40 Tage gefaſtet werde, unter 
Beziehung auf die bekannten Vorgänge in der Schrift. Es 


1) Ep. 83 ad episcopos per Aemiliam constitutos. 
2) Paulinus in der Vit. Ambros. 

3ySerm. 34. 

4) Ibid. 

5) Serm. 61. 
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gab Solche, die, um ſich's zu erleichtern, während der Quadra— 
geſima nur eine Woche um die andere faſteten; und anderer 
Seits Solche, die (wahrſcheinlich, weil ſie meinten, daß der 
fünfzigtägigen Freudenzeit nach Oſtern ein fünfzigtägiges 
Faſten vor Oſtern entſprechen müſſe) nicht vierzig ſondern 
fünfzig Tage faſteten; Beiden hält Ambroſius entgegen, daß 
man es dem Herrn, der 40 Tage ohne Aufhören gefaſtet 
habe, gleich zu thun verſuchen müſſe, aber nicht darauf aus— 
gehen dürfe ihn zu überbieten ). Außerdem war die Quadra— 
geſima Zeit des Katechumenats und der Taufe: vierzig Tage 
lang, ſagt Ambroſius ?), ſtrömte in der noächiſchen Fluth der 
Regen herab, ein Vorbild der Taufe, ſo iſt uns die Quadra⸗ 
geſima gegeben, damit während derſelben aus dem offenen 
Himmel der Regen der göttlichen Barmherzigkeit auf uns 
niederſtröme, durch die Taufe uns erleuchte, und unſere Sünde 
erſäufe. Zu der Quadrageſima ward die ſtille Woche in Ab— 
weichung von den apoſtoliſchen Conſtitutionen Cf. oben J, 453), 
mitgezählt: Ambroſius nennt fie die hebdomas ultima’). Aber 
noch genauer können wir die Zählung der Quadrageſima feſt— 
ſtellen; Ambroſius fagt: Qtadragesima totis praeter sabbatum. 
et dominicam jejunatur diebus ; hoc jejunium domini pascha 
concludit; venit jam resurrectionis dies, baptizantur electi, 
veniunt ad altare, accipiunt sacramenta*). Die Quadra— 
geſima hörte alfo mit des Herrn Paſſah d. h. mit dem Abend 
des Grün-Donnerstags auf (weil man nach alter Weiſe den 
Charfreitag und Oſtertag, das ndoya cavpwoywov und dva- 
cdoαẽτ, alg Ein Paſſah begriff), und dauerte, von da rück— 
wärts gezählt, und die zwiſchenfallenden Sonntage und Sab— 
bathe abgezählt, vierzig Tage. In der mailändiſchen Kirche 
begann alſo damals die Quadrageſima, nach unſerer Benen— 
nungsweiſe mit dem Freitage vor Sexageſimä. Nun aber 
brach man am Abende des Grünen Donnerstages die Faſten 


1) Serm. 34. 

2) Ibid. 3 
3) Ep. 33 ad Marcellinam. 

4) De Elia et jejun. cap. 10, 
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nur ab, am Charfreitag und großen Sabbath wurden fie 
wieder aufgenommen; ſo kamen denn eigentlich doch 42 Faſt— 
tage im Ganzen heraus. Aber auch dies weiß Ambroſius 
zurecht zu legen: Moses eodem numero per mansiones per- 
venit ad requiem, quo et nos per jejunia properamus ad 
coelum; quadraginta etiam et duorum dierum numero Israel 
populus pervenit ad fluenta Jordanis, eodemque dierum cir- 
eulo christianus populus pervenit ad fluenta baptismatis ). 
In der Quadrageſima tritt die letzte Woche beſonders heraus: 
es find dies die sancti dies hebdomadis ultimae, quibus so- 
lebant debitorum laxari vincula 2). In der ſtillen Woche aber 
treten uns folgende einzelne Tage entgegen: Am Palmſonn— 
tage, an welchem Ambroſius (S. 242) bereits die Geſchichte 
vom Einzuge Chriſti in Jeruſalem leſen ließ, der aber noch 
keinen beſonderen Namen führt, wurde den Competenten das 
Symbolum übergeben). Der Grün-Donnerstag heißt der 
Tag, quo sese dominus pro nobis tradidit (der Schaar, die 
ihn fing), quo in ecclesia poenitentia relaxatur “); es wurden 
alſo an dieſem Tage die Büßenden wieder in die Kirchen— 
gemeinſchaft aufgenommen. Außerdem dürfen wir ſchließen, 
daß, wenn am Palmſonntage die traditio symboli vorgenom— 
men wurde, auch ſchon am Grün-Donnerstage die redditio 
symboli geſchah. Am großen Sabbath fanden die Taufen 
der Katechumenen ſtatt?). Am Abend deſſelben war die 
Oſtervigilie: eadem nocte, quam vigilamus in pascha “). 
Dem Opferfeſte fest ſich in bekannter Weiſe die Quine 
quageſima nach; wir haben oben S. 248 die davon redende 
Stelle des Ambroſius bereits mitgetheilt. Der einzelnen 
ausgezeichneten Tage innerhalb derſelben geſchieht nirgend 


) Serm. 23. 
2) Ep. 33 ad Marcellinam. 
3) Ibid. 
4) Ibid. 
5) Paulinus in der Vit. Ambros. Cf. De myst. pasch. cap. 5. 
Serm. 23. De Elia et jejun. cap. 10. 

e) Paulinus in der Vita Ambros. 
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beſonders Erwähnung. Wenn der Gite Sermon ächt iſt, 
würde man damals in Mailand auch ſchon eine Pfingſtvigilie 
gehalten haben. Es iſt dies bei der dortigen Neigung für 
Pſalmengeſang, und da man auch bei anderen Veranlaſſungen 
gern Vigilien hielt Cf. oben S. 249), nicht unwahrſcheinlich. 

Ambroſius iſt der Erſte, der einer Feier des Weihnachts— 
feſtes im Abendlande erwähnt: er bemerkt, daß ſeine Schweſter 
in Rom am Weihnachtsfeſte zur Nonne eingekleidet ſei, 
und nennt dabei Weihnacht den Tag, quo virgo posteritatem 
acquisivit, den dies natalis salvatoris 1). In Rom alfo wurde 
damals Weihnacht, der 25te December als der wirkliche Ge— 
burtstag Chriſti gefeiert. Daß aber auch in der mailändi— 
ſchen Kirche das Weihnachtsfeſt ſchon beſtand, zeigen die an 
demſelben gehaltenen Sermonen des Ambroſius. Von einer 
beſonderen Bedeutung des Neujahrstages kommt bei Am— 
broſius Nichts vor. Dagegen zeigen die Sermonen deſſelben 
das Vorhandenſein des Epiphanienfeſtes. Er behandelt das— 
ſelbe aber nach orientaliſcher Sitte als Feſt der Taufe Chriſti. 
Zuweilen predigt er auch über die Hochzeit zu Cana, indem 
er da das erſte Zeichen findet, durch welches der Herr ſich 
der Welt offenbarte. 

Eine größere Ausbildung zeigt das Jahr des Herrn zur 
Zeit des Ambroſius noch nicht. Dagegen finden wir nun 
ſchon bei ihm die Anfänge des Jahres der Kirche im engeren 
Sinne. Die dem Heiligendienſt unterliegenden Gedanken ſind 
bei ihm bereits bedeutend mehr entwickelt als bei Auguſtinus, 
von deſſen dogmatiſchen Bedenken und von deſſen ſtörenden 
Erinnerungen an die alten Anſchauungen er Nichts weiß. 
Ganz direct und unvermittelt ſpricht Ambroſius das Mittler— 
thum der Heiligen aus: wir können um unſeres fündlichen 
Fleiſches willen den Heiland nicht zu uns rufen, ſo wenig 
wie ein Kranker ſich ſelbſt den Arzt holen kann; wir müſſen 
uns an die uns zum Schutze beigegebenen Engel und an die 
Märtyrer wenden, daß fie für uns bitten; possunt pro pec- 


) De virginibus III, 1. 
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catis rogare nostris, qui proprio sanguine etiam si qua 
habuerunt peccata, laverunt; isti enim sunt dei martyres 
nostri praesules, speculatores vitae actuumque nostrorum; 
non erubescamus eos intercessores nostrae infirmitatis adhi- 
bere’), Auch die Idee der Schutzheiligen finden wir hier 
ſchon ausgeſprochen. Natürlich war demnach Ambroſius ein 
gläubiger Verehrer und Verkündiger der durch die Heiligen 
und ihre Leiber geſchehenden Wunder: die ganze Vita des 
Paulinus wimmelt von ſolchen Wundererzählungen. Häufig 
offenbarten vergeſſene Märtyrer dem Ambroſius ihre Grab— 
ſtätten in vifionairer Weiſe; man grub dann nach, fand ihre 
Leiber wohlerhalten, mit friſchem Blut, und brachte ſie dann 
in alte oder neugebaute Kirchen; dieſe Translationen von 
Märtyrern wurden als die höchſten Feſte mit Vigilien u. ſ. w. 
begangen). Die Leiber oder Leibertheile der Märtyrer wur— 
den dann unter den Altären deponirt; die Einweihung von 
Kirchen und insbeſondere von Altären ſchien bereits das Vor— 
handenſein von Reliquien mit Nothwendigkeit zu fordern ?). 
Nach dem Allen müſſen wir auch hier einen Punkt erkennen, 
an welchem Ambroſtus als in gewiſſer Richtung mehr fort— 
geſchritten als Auguſtin erſcheint. Was nun die einzelnen 
in der mailändiſchen Kirche gefeierten Martyrerfefte betrifft, 
ſo haben wir bereits gehört, daß Ambroſius an den Feſten 
der vornehmſten Märtyrer nicht faſtete; und ſeine Schriften 
geben Zeugniß, daß eine Menge von uns unbekannten und 
für uns gleichgültigen Heiligen ihre Tage hatten. Unter den 
vornehmeren, für unſeren Zweck wichtigen Heiligenfeſten wer— 
den uns genannt: der Tag Peter und Paul, und der Tag 
Johannis des Täufers ). Der letztere fiel ſchon damals auf 


1) De viduis cap. 9. 

2) Vgl. des Paulinus Vit. Ambros. Cf. Exhort. ad virgg. cap. 1. 
Ep. 85 ad Marcellinam. August. de civ. Dei XXII. 8. Confess. IX, 7. 

3) Paulinus in der Vit. Ambros. Cf. Exhort. ad Virgg. cap. 4. 
Ep. 85 ad Marcellinam. 

4) De Virginibus, am Ende des 3ten Buchs. 

5) Serm. 12. 
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den 24ten Junius, denn Ambroſius ſagt: in nativitate Christi 
dies crescit, ut Johannis nativitate decrescit. Von Marien⸗ 
feſten findet ſich, obgleich Ambroſius die Maria bereits ſehr 
hoch ſtellt, und ihre ewige Jungfrauſchaft auf's Ernſtlichſte 
vertheidigt, noch keine Spur. 

Von den Gottesdienſten für Verſtorbene endlich erwähnt 
Ambroſius ), daß hinſichtlich derſelben eine verſchiedene Praxis 
beſtehe: Etliche, ſagt er, hielten am Zten und 30ten Tage, 
Andere hielten am 7ten und 40ten Tage nach dem Ableben 
des Verſtorbenen für ihn die Todtenmeſſe. Er hält beide 
Praxen für unverwerflich, denn der 7te Tag (der Sabbath) 
iſt das Symbolum futurae quietis ?), der 30te Tag hat 
5 Moſ. 34, 8, und der 40te Tag hat 1 Moſ. 50, 3 für ſich. 
Auch hat Ambroſius beide Praxen geübt, nach der einen für 
ſeinen Bruder, nach der andern für den Kaiſer Theodoſius 
Todtengottesdienſt gehalten. Daß Ambroſius über die dog— 
matiſche Bedeutung dieſer Todtengottesdienſte gleich ſeiner Zeit 
denkt, iſt ſelbſtverſtändlich. 


4. Die Liturgie der ſpaniſchen Nirche. 

Wir gehen zu der ſpaniſchen Liturgie über. Konnten 
wir die mailändiſche Liturgie nur in dem Einen Entwickelungs— 
momente, den die Schriften des Ambroſtus bezeichnen, theil— 
weiſe beobachten, ſo gewähren uns dagegen hier die reichlicher 
zuſtrömenden Quellen Einſicht wenigſtens in die volle Form 
des Gottesdienſtes und des Kirchenjahrs zu Einer Zeit, und 
daneben doch auch einzelne Blicke in die geſchichtliche Ent— 
wickelung derſelben. Zwar ſind uns auch die alten ſpaniſchen 
Liturgien ſelbſt nicht erhalten. Aber zuvörderſt gewährt uns 
eine von dem Anfange des Aten bis ans Ende des bten 
Jahrhunderts ſich ziehende Reihe ſpaniſcher Coneilien manchen 
einzelnen wichtigen Aufſchluß. Dazwiſchen ſteht die eigen— 
thümliche Geſtalt des Presbyter Vigilantius in Barcelona 
Cum 404 bis 406), deſſen Widerſpruch gegen den Gebrauch 


1) Orat. funebr. de obit. Theodos. 
2) Orat. de fide resurrectionis, 
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von Lichtern im Gottesdienſt, gegen Bigilien, gegen Vereh— 
rung der Märtyrer und ihrer Reliquien, gegen das Fürgebet 
für die Verſtorbenen ein helles Licht auf die Principten wirft, 
denen die Entwickelung des Cultus damals folgte. Sodann 
faßt uns das ganze Reſultat der bisherigen Entwickelung kurz, 
klar und vollſtändig Iſidorus Hispalenſis C+ 636) zuſammen, 
der außer Demjenigen, was in ſeinen anderen Schriften ge— 
legentlich vorkommt, in dem erſten Buche ſeiner Schrift de 
ecclesiasticis officiis alle uns hier beſchäftigenden Gegenſtände 
nach ihrem damaligen Beſtande in der ſpaniſchen Kirche ſo 
vollſtändig beſchreibt, als es ohne Mittheilung der liturgiſchen 
Formulare ſelbſt nur immer geſchehen mag. Endlich iſt der 
ſogenannten Moſtarabiſchen Liturgie zu erwähnen. Auch noch 
nach Iſidorus Hispalenſis nemlich erhielt ſich zunächſt in 
Spanien die auf dortiger eigenthümlicher Entwickelung be— 
ruhende Liturgie. Im Ilten Jahrhundert aber führte Alphons 
VI. von Kaſtilien die römiſche Liturgie ein, unter dem Vor— 
wande, daß die bisherige ſpaniſche Liturgie adoptianiſche Irr— 
thümer enthalte; und die letztere verſchwand nun ſo raſch und 
allgemein, daß ſie um 1285 nur noch an einigen Feſttagen 
gebraucht wurde. Später aber im J. 1500 ließ der berühmte 
Cardinal Kimenes die alte ſpaniſche Liturgie, die ſich nur noch 
in wenigen Handſchriften vorfand, aus dem Gothiſchen ins 
Lateiniſche umſchreiben, und ordnete mit Genehmigung des 
Pabſtes Julius II. an, daß zu Toledo in der Kathedrale 
täglich darnach Meſſe geleſen werden ſolle. Jetzt wird 
dieſelbe nur noch in Einer kleinen Kirche zu Toledo gebraucht. 
Dies iſt die ſogenannte Moſtarabiſche Liturgie). So wie 
dieſelbe vorliegt, dürfte dieſelbe kaum bis ins Ste Jahrhun— 
dert zurückreichen: ſie beginnt das Kirchenjahr mit dem Advent, 
während ſelbſt das Gregorianiſche Gacramentar daſſelbe noch 
mit Weihnacht anhebt. Ueberdem zeigt ſie Spuren von Ein— 


) Ein für unſere Zwecke genügender Abdruck derſelben findet ſich 
bet Daniel Cod. Lit. I, 49 fl. Ebendaſ. S. 46 und Auguſti Denkw. IV. 
297 findet ſich auch die einſchlagende Literatur verzeichnet. 
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wirkungen des römiſchen Meßcanon. Neben dieſen jüngeren 
Beſtandtheilen aber enthält ſie allerdings ſehr Vieles, was 
dem in den Schriften des Iſidorus Hispalenſis Bezeugten 
genau entſpricht. Die Moſtarabiſche Liturgie nimmt mithin 
zu der älteren ſpaniſchen ein noch engeres Verhältniß ein, 
als die ſogenannte ambrofianifde zu der älteren mailändiſchen 
und wird demnach in noch größerem Maaße, als oben mit 
dieſer geſchehen, im Folgenden berückſichtigt werden können. 

Das Kirchenjahr läßt noch Iſidor mit Oſtern beginnen: 
der April gilt ihm noch als der erſte Monat. Doch fängt 
er ſelbſt bereits ſeine Beſchreibung des Kirchenjahrs mit 
Weihnacht an?); Iſidor ſteht alſo auf der Grenzlinie zwiſchen 
der alten Berechnung des Kirchenjahrs und der mittleren, die 
daſſelbe von Weinacht anfing. 

Das Oſterfeſt begehen wir nach Iſidor darum, weil 
Chriſtus, nachdem er als das wahre Paſſahlamm geſchlachtet 
worden, damit wir durch ſein an unſere Stirn gezeichnetes 
Kreuz aus der ägyptiſchen Gefangenſchaft der Sünde und 
Welt befreit würden, an dieſem Tage wieder auferſtanden iſt; 
weil wir, nachdem wir durch die Taufe mit Chriſto in den 
Tod begraben worden, an dieſem Tage vom Tode zum Leben 
übergehen; welches neue Leben wir dadurch zu erweiſen haben, 
daß wir den alten Sauerteig ausfegen und neue Menſchen 
werden ). Aus dieſer Beſchreibung der Oſterfeſtidee hört ſich 
unſchwer die epiſtoliſche Oſterpericope 1 Cor. 5, 6 ff. heraus 
Von einer mehrtägigen Feier des Oſterfeſtes erſcheint in der 
ſpaniſchen Kirche noch keine Spur, 

Dem Oſterfeſt ging auch in der ſpaniſchen Kirche natür— 
lich die Quadrageſima voran. Iſidor nennt die ſtille Woche 
ultima quadragesimae ); jedenfalls bildete alſo dieſelbe den 
Schluß der voröſterlichen Faſtenzeit. Es fragt ſich nun aber, 
wie ſich dieſelbe im Weiteren berechnete, und die Beantwor— 


1) De eccles. offic. I, 32. 
2) Ibid. I, 26. 
3) bid. I, 32. 
) [bid 1, 29. 
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tung dieſer Frage erfordert, daß wir gleich hier Alles mit— 
nehmen, was von den regelmäßigen jährlichen Faſtenzeiten 
in der ſpaniſchen Kirche zu ſagen iſt. 

In der africaniſchen Kirche fanden wir (S. 160) noch 
keine andere Faſtenzeit als die Quadrageſima. Und in der 
mailändiſchen Kirche fanden wir außer der Quadrageſima 
nur eine noch unſichere Spur von einer Faſtenzeit nach Pfing— 
ſten (S. 250). Dagegen haben wir bereits in dem Sten 
Buche der apoſtoliſchen Conſtitutionen Cf. oben J, 457) ge— 
funden, daß man in der ſyriſchen Kirche außer der Quadra— 
geſima auch die Woche nach der Pfingſtwoche faſtete. In 
der ſpaniſchen Kirche finden wir nun weitere Entwickelungen. 
Zwar der Ate Canon des Concils zu Saragoſſa v. J. 380 
gehört nicht hieher. Derſelbe iſt, wie die meiſten Canones 
dieſes Coneils gegen die Priscillianiſten gerichtet, und ver— 
ordnet im Gegenſatze zu Dieſen, welche von ihren manichäiſch— 
dualiſtiſchen Principien aus die Weihnachtszeit im Unterſchiede 
von der katholiſchen Kirche als Faſten- und Trauerzeit be— 
gingen, daß man bei Strafe der Excommunication vom 17ten 
December bis Epiphanias nicht aus der Kirche bleiben, nicht 
ſich zu Hauſe verbergen oder auf die Dörfer oder in die 
Berge laufen, nicht barfuß gehen, ſondern täglich die Kirche 
beſuchen ſolle. Hier iſt alſo von einem Weihnachtsfaſten in 
keiner Weiſe die Rede. Dagegen verordnet das Concil zu 
Lerida v. J. 524"): quod non oporteat a septuagesima 
usque in octavas paschae et tribus hebdomadibus ante festi- 
vitatem sancti Joannis baptistae et ab adventu domini usque 
post epiphaniam nuptias celebrare; quod si factum fuerit, 
separentur. Wenn dieſer Canon ächt wäre, würden wir in 
der ſpaniſchen Kirche bereits im Anfange des 6ten Jahrhun— 
derts erſtens eine Quadrageſima, und zwar eine bis zur 
Septuageſima erweiterte, zweitens ein Pfingſtfaſten, aber das 
ſich nicht ſowohl nach Pfingſten als vielmehr nach dem Jo— 
hannistage berechnete und die drei Wochen vor Letzterem 


1) Mansi VIII, p. 616. 
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dauerte, und drittens ein Adventsfaſten von nicht näher be— 
ſtimmtem Anfange haben. Aber es kommt Mehreres zuſam— 
men, was die Aechtheit dieſes Canon überaus zweifelhaft 
macht. Zwar daß die ſpaniſche Kirche ſchon damals die 
Adventszeit gehalten habe, wäre nicht undenkbar, da der gleich— 
zeitige Cäſarius von Arles Solches für die damalige galliſche 
Kirche unzweifelhaft bezeugt. Aber die Erwähnung einer 
Septuageſima iſt ſchon bedenklich. Freilich haben wir (J, 453) 
geſehen, daß ſchon das Ste Buch der apoſtoliſchen Conſtitutio— 
nen, wenn auch nur durch Interpolation, die Quadrageſimal— 
faſten mit dem jetzt Septuageſima genannten Sonntage be— 
ginnen läßt. Aber im Abendlande iſt uns bis dahin keine 
Spur von einer ſolchen Berechnungsweiſe vorgekommen, und 
dieſelbe iſt überdem völlig unanwendlich auf die ſpaniſche 
Kirche, welche die Sonnabende nicht wie die apoſtoliſchen 
Conſtitutionen vom Faſten ausnahm, ſondern mit der römi— 
ſchen Kirche als Faſtentage hielt. Sodann iſt die Berechnung 
der Pfingſtfaſten nach Johannis Etwas, was weder vorher 
noch gleichzeitig vorkommt. Dazu kommt, daß der ſpätere 
Iſidorus weder von einem Advent noch von einer Septua— 
geſima noch von einer Berechnung der Pfingſtfaſten nach dem 
Johannistage Etwas weiß. Müſſen wir nun die Aechtheit 
dieſes ilerdenſiſchen Canon bezweifeln, ſo giebt uns dagegen 
Iſidorus die ausführlichſten Nachrichten über die Faſtenein— 
richtungen in der ſpaniſchen Kirche ſeiner Zeit. Es zählt 
nemlich Iſidor ) vier jährliche große Faſtenzeiten: Die Qua— 
drageſima, das Pfingſtfaſten, das Septemberfaſten, und das 
Novemberfaſten. Alle vier erſcheinen ihm als auf die Schrift 
gegründet: jejuniorum tempora secundum scripturas sanctas 
quatuor sunt. 

Die Quadrageſima begründet er in bekannter Weiſe auf 
die Vorbilder des Moſes, des Elias, des Herrn. Sie muß 
vierzig Tage dauern, denn die Zahl Vierzig hat myſteriöſe 
Bedeutung. Nun aber folgte man in der ſpaniſchen Kirche 


) De eccles. offic. I, 37—40. 
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der römiſchen Praxis und faftefte auch am Sonnabend. 
Schon der 26te Canon des Coneils zu Elvira v. J. 305 
ſchärft das Sabbathfaſten ein, und Iſidorus erwähnt gleich— 
falls deſſelben als beſtehender Sitte“). Es waren alfo in 
der ſpaniſchen Kirche während der Quadrageſima nur die 
Sonntage faſtenfrei. Zählt man nun vom Oſtertage aus— 
ſchließlich ab vierzig Tage zurück, ſo fallen fünf faſtenloſe 
Sonntage zwiſchen und es bleiben nur 35 eigentliche Faſten— 
tage. Unter dieſen aber iſt der letzte, der große Sabbath 
doppelt zu rechnen, weil man an ihm bis an den Hahnen— 
ſchrei, alſo über ihn hinaus faſtete. So ergeben ſich ſechs 
und dreißig eigentliche Faſttage. Und auch für dieſe Zahl 
weiß Iſidor eine Bedeutung: da 36 Tage der zehnte Theil des 
Jahres ſind, ſo entrichtet der Chriſt in dem 36tägigen Faſten den 
Zehnten von aller Zeit, die Gott ihm ſchenkt, und von Allem 
worin ſich die Zeit ihm verwerthet: in supputatione quadra- 
gesimae summa legalium decimarum expletur; totum enim 
anni tempus trigenta sex dierum numero decimatur, sub- 
tractis enim a quadragesima diebus dominicis, quibus jejunia 
resolvuntur, his diebus, quasi pro totius anni decimis ad 
ecclesiam concurrimus, actuumque nostrorum operationem 
Deo in hostiam jubilationis offerimus?), Nehmen wir nun 
hinzu, daß, wie wir oben ſchon ſahen, die große Woche die 
letzte Faſtenwoche ausmachte, ſo müſſen wir ſchließen, daß in 


") Ibid. I, 43. 

2) Iſidor hat dieſe Stelle aus Cassian. Collat. XXI, 25 genome 
men, aber die Worte nach den abweichenden Einrichtungen der ſpani— 
ſchen Kirche geändert. In der Umgebung Caſſians war die Faſtenein— 
richtung etwas anders: Die Quadrageſima dauerte daſelbſt 7 Wochen, 
von dem Sonntage anhebend, den wir jetzt Quinquageſimä nennen. 
Da man aber hier nicht bloß an den Sonntagen ſondern auch an den 
Sonnabenden (nach orientaliſcher Weiſe) mit Ausnahme des Sabbathum 
magnum die Faſten ausſetzte, ſo ergaben ſich 36 eigentliche Faſttage, 
und indem man das Sabbathum magnum aus angezeigten Gründen 
als anderthalb Tage rechnete, 36½ eigentliche Faſttage; dieſe 3612 
Faſttage aber ſind dann, wie Caſſian ſagt, der richtige Zeitzehnte von 
dem 365 Tage enthaltenden Jahr. 
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der ſpaniſchen Kirche zu Iſidor's Zeit die Quadrageſima mit 
dem Dinstage nach dem jetzt Invocavit genannten Sonntage 
begann. Die Faſten wurden in der Quadrageſima mit be— 
ſonderer Strenge gehalten: der gte Canon des Concils zu 
Toledo v. J. 653 verordnet, daß der, welcher in der Qua— 
drageſima nicht Enthaltſamkeit geübt hat, von der Oſtercom— 
munion ausgeſchloſſen werden und ſelbſt in der Oſterzeit kein 
Fleiſch eſſen foll; nur mit Erlaubniß des Prieſters dürfen 
Kranke und Schwache während der Quadrageſima Fleiſch 
eſſen. Dagegen darf man Fiſche eſſen, weil, wie Iſidor 
ſagt ), der Herr nach ſeiner Auferſtehung Fiſche gegeſſen hat. 
Eine Folge der Strenge der Faſten iſt auch die Verordnung 
des Concils zu Toledo v. J. 656, daß während der Quadra— 
geſima kein Feſt gefeiert werden ſoll, weil das Feſt die Faſten 
bricht. Wie wir es ſchon in Africa und Mailand gefunden 
haben, lehnten auch in der ſpaniſchen Kirche Katechumenat 
und Taufe der Katechumenen ſich an die Quadrageſima an; 
nicht minder die Ableiſtung der Pönitenzen, und die Wieder— 
aufnahme der Pönitenten. In letzter Beziehung iſt eine Aus— 
führung Iſidor's ?), in welcher er Hiob und die Niniviten 
als Vorbilder der Büßenden hinſtellt, darum nicht zu über— 
ſehen, weil dieſe Auffaſſung ſpäter auf die Lectionen in der 
Quadrageſima eingewirkt hat. Ueber die Verbindung des 
Katechumenats mit der Quadrageſima ſagt das Concil zu 
Braga v. J. 572 im Agten Canon: Non liceat ante duas 
septimanas paschae sed ante tres ad baptismum suscipere 
aliquem; oportet autem in his diebus, ut hi qui baptizandi 
sunt symbolum discant et quinta feria novissimae septimanae 
episcopo vel presbytero reddant. 

Das Pfingſtfaſten begründet Iſidor auf 5 Moſ. 16, 9. 
Es ſoll, ſagt er, nach den Canones am Tage nach Pfingſten 
anfangen; wie lange es dauerte, erwähnt er nicht. Dagegen 
erwähnt er, daß die Meiſten auf Grund von Matth. 9, 15 


1) De eccles. offic. I, 45. 
2) Ibid. II, 17. 
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dieſes Faſten nicht nach Pfingſten ſondern unmittelbar nach 
Himmelfahrt hielten, um ſich zugleich für die Aufnahme des 
vom Himmel verheißenen heiligen Geiſtes vorzubereiten ). 
Späterhin muß indeſſen dieſe Praxis durch jene von den 
Canones geforderte Einrichtung völlig verdrängt ſein, denn 
nicht allein hat die römiſche Kirche ſchon zu Leo des Großen 
Zeit die Pfingſtfaſten in der Pfingſtwoche, ſondern es wird 
auch von Walafrid Strabo ) erzählt, die ſpaniſche Kirche 
leide durchaus innerhalb der ganzen Quinquageſima keine 
Faſten, ſei deßhalb entſchieden gegen die in der fränkiſchen 
Kirche üblichen Rogationen, d. h. die mit Faſten verbundenen 
Bittgänge in den Tagen vor Himmelfahrt, und halte dagegen 
ihre Bittgänge und Litaneien am Donnerstag, Freitag und 
Sonnabend nach Pfingſten. 

Das Septemberfaſten begründet Iſtdor auf 3 Moſ. 23, 
26 ff. und Nehem. 9, aber auch (was wiederum für die 
Lectionen in dieſer Jahreszeit wichtig iſt) darauf daß in die— 
fen Monat das Aequinoctium fällt, welches eine geiſtliche 
Bedeutung hat: quia ostenditur in defectione solis et noctis 
augmento vita nostra deficere, adveniente morte, quae mors 
judicio dei et resurrectione reparatur®), Man wird bemer— 
ken, daß die hier von Iſidor als diefer Zeit eignend benann— 
ten Gegenſtände genau dieſelben ſind, welche die ſpäteren 
Pericopen dieſer Zeit behandeln. Ueber Anfang und Dauer 
dieſer Faſten ſagt Iſidor nichts Näheres. 

Das Novemberfaſten begründet Iſidor auf Jerem. 36, 
1 ff. Wenn er es das jejunium calendarum novembrium 
nennt, ſo ſcheint es, als ob eben nur der erſte November als 
Faſttag gehalten ſei. 

Außerdem erwähnt Iſidor als Faſtenzeiten noch des 
Neujahrstages, des Freitags, des Sonnabends, und des 
jejunium triduanum “). Von den drei erſteren wird ſpäterhin 
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noch die Rede fein; das jejunium triduanum aber ift eine 
Pönitenzeinrichtung: man faftete nach dem Vorbilde der Ni— 
niviten ganze drei Tage hindurch in Sack und Aſche. Dieſe 
drei Tage waren aber natürlich nicht beſtimmte Tage des 
Kirchenjahrs, ſondern der Büßende hielt dieſelben dann, wenn 
ſie ihm vom Prieſter auferlegt waren. Die ganze Einrichtung 
intereſſirt uns mithin hier nicht. Nebenbei bemerken wir auch, 
daß in dem ſpäteren Bußweſen des Sten und der folgenden 
Jahrhunderte der Ausdruck Quadrageſima nicht allein für die 
voröſterliche Faſtenzeit gebraucht wird, ſondern auch eine 
größere Zahl von Faſttagen bezeichnet, welche der Prieſter 
dem Büßenden auflegte und von dieſem zu jeder Jahreszeit 
abgebüßt werden konnte. 

Etwas anders und ſtrenger war das Faſtenweſen für die 
Klöſter regulirt. Auch die Mönche ſollen vier Faſtenzeiten im 
Jahr halten, aber folgender Maaßen: In der Quadrageſima 
ſollen ſie täglich faſten; das Pfingſtfaſten ſollen ſie am Tage 
nach Pfingſten beginnen, und bis zum Herbſtäquinoctium fort— 
ſetzen, aber ſo, daß ſie der Hitze wegen während dieſer Zeit 
immer nur an dreien Tagen in der Woche faſten; das dritte 
Faſten, vom Herbſtäquinoctium bis Weihnacht während, ſoll 
wieder ein tägliches ſein; und das vierte Faſten, abermal 
täglich, ſoll mit Neujahr anheben und dann in die Quadra— 
geſima enden). Für die Klöſter ceffirte alfo das Faſten nur 
während der Quinquageſima und der Weihnachtswoche ganz, 
und während der Sommerzeit halb. Dieſe klöſterlichen Ein— 
richtungen ſind auch für unſeren Zweck inſofern nicht ganz 
unwichtig, als zwiſchen denſelben und den gemeindlichen Ein— 
richtungen manche Wechſelwirkung ſtattgefunden hat. 

Indeſſen find dieſe vier Faſtenzeiten nicht mit dem römi— 
ſchen Inſtitut der Quatemberfaſten zu identificiren, welche 
letztere vielmehr erſt ſpäter in der ſpaniſchen Kirche ange— 
nommen worden find. Erſt das Poenitentiale Vigilanum, eine 
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ſpaniſche Bußordnung aus dem Ende des 7ten Jahrhunderts“), 
welche außerdem in ihrem 76ten Canon auch der Quadra— 
geſimal- und der Pfingſtfaſten erwähnt, hat folgende aus 
ſpäterer Zeit herrührende Randbemerkung: Haec sunt quatuor 
tempora: 1. Jejunium in Martio in I hebdomada IV feria, VI 
feria, VII feria. 2. In Junio in secunda hebdomada tribus 
diebus ut supra. 3. In Septembre in tertia hebdomada si- 
militer. 4. In Decembre in IV hebdomada tribus diebus ad. 
instar mensium priorum. Das ſind die ächten Quatember. 
Da ſind die Zeitbeſtimmungen ganz dem Naturjahr entnommen 
und völlig mechaniſch: Die Aequinoctialmonate und die Mo— 
nate des längſten und des kürzeſten Tages ſind die Faſten— 
monate, und im iten Faſtenmonate ſoll in der ten, im 2ten 
in der 2ten, im 3ten in der Sten, im Aten in der Aten Woche 
gefaſtet werden. Die ſpaniſchen Bußordnungen ſind durchaus 
den fränkiſchen und dieſe vielfach den angelſächſiſchen nachge- 
bildet; wenn nun die aus dem Yten Jahrhundert ſtammende 
angelſächſiſche Bußordnung des Pſeudoegbert?) die Quatember 
eben ſo wie dieſe Randbemerkung des Vigilanum beſtimmt, 
ſo dürfen wir annehmen, daß letzterer gemäß die Quatember 
in der ſpaniſchen Kirche am Ende des gten Jahrhunderts 
gehalten ſeien. Wie die Quatemberfaſten nach Spanien ge— 
kommen, darüber geben die Quellen der ſpaniſchen Kirchen— 
geſchichte uns keinen Aufſchluß; wir werden zuſehen müſſen, 
was die Geſchichte des Kirchenjahrs in der galliſchen und rö— 
miſchen Kirche uns darüber berichtet. 

Kehren wir nach dieſer Digreſſion über die Faſtenzeiten 
im Allgemeinen zu der Quadrageſima zurück, ſo zeichnete na— 
türlich auch die ſpaniſche Kirche die letzte, große Woche der— 
ſelben und in derſelben wieder einzelne Tage beſonders aus. 
Iſidor kennt zuvörderſt den Palmſonntags), und zwar nicht 
bloß als Tag der traditio symboli ad competentes, deren er 


) Abgedruckt bei Waſſerſchleben, die Bußordnungen der abend— 
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allerdings auch erwähnt, ſondern nach Ambroſius (S. 252) 
eben recht als Palmſonntag: Dies palmarum ideo celebratur, 
quia in eo dominus et salvator noster, sicut propheta cecinit, 
Jerusalem tendens, asellum sedisse perhibetur. Tunc gra- 
diens cum ramis palmarum multitudo plebium obviam ei ela- 
mabat: Osianna benedictus, qui venit in nomine domini, rex 
Israel. In ramis enim palmarum significabatur victoria, qua 
erat dominus mortem moriendo superaturus, et trophaeo 
crucis de diabolo mortis principe triumphaturus. In asello 
autem, quem sedendo Jerusalem venit, indicavit simplicia 
corda gentilitatis, quae praesidendo atque regendo perdu- 
cebat ad visionem pacis. Außerdem erwähnt Iſidor, daß der 
Palmſonntag in Spanien beim Volke noch einen anderen 
Namen, nemlich dies capitilavius, hatte in Folge einer den ſpa— 
niſchen Gemeinden eigenthümlichen, an dieſen Tag ſich hängen— 
den Sitte. Wir haben nemlich ſchon oben (S. 155) geſehen, 
daß in der africaniſchen Kirche namentlich die Katechumenen 
am Grünen Donnerstage zu baden pflegten, damit die durch 
die Beobachtung der Quadrageſima verunreinigten Leiber der 
Täuflinge vor dem Bade der Taufe gereinigt würden. Eine 
ſolche Waſchung nun nahm man in Spanien mit den Täuf— 
lingen am Palmſonntage vor: Vulgus ideo eum diem capi- 
tilavium vocant, quia tunc moris est lavandi capita infantium, 
qui ungendi sunt, ne forte observatione quadragesimae sor- 
didata ad unctionem accederent. 

Den Grünen Donnerstag kennen wir als Tag der red- 
ditio symboli bereits lange; für Spanien ordnet dieſelbe aus— 
drücklich der [te Canon des Concils zu Braga v. J. 563. 
Iſidor nennt den Grünen Donnerstag coena domini, und 
hebt als ſeine Bedeutungen die Einſetzung des Abendmahls, 
die verrätheriſche Uebergabe des Herrn, und die von dem 


Herrn an den Jüngern vollzogene Fußwaſchung hervor. Daß 


in der ſpaniſchen Kirche eine Cerimonie der Fußwaſchung üblich 
fei, erwähnt Iſidor nicht. Dagegen erzählt er, daß man an 
dieſem Tage die Altäre, die Wände und Fußböden der Kirchen, 
ſo wie die heiligen Gefäße zu reinigen pflege. Offenbar lag 
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dieſem Gebrauche ein ähnlicher Gedankenzuſammenhang zum 
Grunde, wie der erwähnten Waſchung der Täuflinge in der 
ſtillen Woche. Endlich erwähnt er, daß an dieſem Tage das 
heilige Chrisma für den Bedarf des ganzen Jahres geweiht 
werde, quia ante biduum paschae Maria caput ac pedes do- 
mini unguento perfudisse perhibetur (Matth. 26, 2.) ). 

Den Charfreitag nennt Iſidor noch die Paraſkeue, und 
ſieht ſelbſtverſtändlich ſeine Bedeutung ausſchließlich darin, 
daß er der Todestag des Herrn iſt?). Dem entſprechend re— 
guliren denn auch der 7te und Ste Canon des Coneils zu 
Toledo v. J. 633 die Feier desſelben: es ſoll an ihm das 
Geheimniß des Kreuzes gepredigt werden, und alles Volk ſoll 
an ihm mit deutlicher Stimme die Vergebung ſeiner Ver— 
gehungen begehren; deßhalb ſoll er aber auch als ſtrenger 
Faſt- und Bußtag gehalten werden, an welchem die Faſten 
nicht, wie Manche thun, ſchon um drei Uhr Nachmittags be— 
endigt werden dürfen, ſondern bis nach Darbringung der In— 
dulgenzgebete fortzuſetzen find. Der 7te Canon des Concils 
zu Toledo v. J. 683 befiehlt dann noch, daß an dem Char— 
freitage und am großen Sabbath die Altäre denudirt werden 
ſollen, welche Sitte uns hier zuerſt begegnet. 

Die Bedeutung des großen Sabbaths, sabbati paschae, 
ſieht Iſtdor darin, daß der Herr da im Grabe ruhte, giebt 
dem aber folgende Anwendung auf uns: Hic autem dies inter 
mortem Christi et resurrectionem medius est, significans re- 
quiem quandam animarum ab omni labore omnique molestia 
post mortem, per quam fit transitus per resurrectionem carnis 
ad illam vitam, quam dominus noster Jesus Christus sua re- 
surrectionae praemonstrare dignatus est. Als Tauftag kennen 
wir den großen Sabbath lange. Nun aber verſchwanden die 
Katechumenentaufen theils wegen Mangels an Proselyten aus 
den Heiden, theils wegen immer allgemeinerer Einführung der 
Kindertaufe immer mehr, und die Kindertaufen geſchahen durch 
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das ganze Jahr. So geſchah es, daß man, um dem Oſter— 
ſabbath ſeine Bedeutung für die Taufe zu ſichern, das Tauf— 
waſſer für den Bedarf des ganzen Jahrs am Oſterſabbath 
conſecrirte. So ordnet es der gte Canon des Concils zu 
Toledo v. J. 633 an, Am Abende des Oſterſabbaths fand, 
wie wir das von Alters her kennen, die Oſtervigilie ſtatt. 
Schon frühe muß man in Spanien nach dem Muſter der 
Oſtervigilie auch bei den anderen hohen Feſten und ſelbſt an 
den Vorabenden der auf den Coemeterien zu haltenden Mär— 
tyrerfeſte Vigilien gehalten haben; denn ſchon der 35te Canon 
des Concils zu Elvira v. J. 305 verbietet wegen der an die 
Vigilien fic) anknüpfenden Sittenloſigkeiten, ne feminae in 
coemeteriis pervigilent. Später richtete Vigilantius ſeine 
Angriffe namentlich auch gegen die Vigilien und die durch 
dieſelben angeblich beförderte Unſittlichkeit!). Die Oſtervigilie 
indeſſen wollte auch er beibehalten wiſſen; eben damit ihre 
Solennität nicht abgeſchwächt würde, ſollte ſie nach ſeinem 
Willen die einzige ſein. Schon bei Ambroſtus fanden wir 
(oben S. 236) die Oſterkerzen; dieſe Oſterkerzen wurden in 
der ſpaniſchen Kirche in der Oſtervigilie geweiht. Biſchöfe 
in dem weſtgothiſchen Theile Galliens fragten bei den Bi— 
ſchöfen des eigentlichen Spanien, wo dieſe Sitte der Weihung 
der Oſterkerzen beſtand, deßhalb an, und die Synode zu To— 
ledo v. J. 633 antwortete darauf mit ihrem 9ten Canon: 
Lucerna et cereus in praevigiliis paschae apud quasdam 
ecclesias non benedicuntur, et cur a nobis benedicantur, 
inquirunt. Propter gloriosum enim noctis ipsius sacramen- 
tum solemniter haec benedicimus, ut sacrae resurrectionis 
Christi mysterium, quod tempore hujus votivae noctis ad- 
venit, in benedictione sanctificati luminis suscipiamus. Et 
quia haec observatio per multarum loca terrarum regiones- 
que Hispaniae in ecclesiis commendatur, dignum est, ut 
propter unitatem pacis in Gallicanis ecclesiis conservetur. 


Auf das Oſterfeſt folgte die ganz ſonntäglich, nach alter 
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Weiſe durch Unterlaffung des Kniebeugens und des Faftens 
gefeierte Quinquageſima; ſie wird gefeiert propter figuram 
futurae resurrectionis, ubi jam non labor sed requies erit 
laetitiae. Eine ſolche figura futurae resurrectionis iſt aber 
die Quinquageſima, weil fie aus 7x 7+ 1 Tagen beſteht; 
die altteſtamentliche, eschatologiſche Bedeutung dieſer Zahlen 
iſt dem Iſidor noch wohlbekannt!). Wir haben dieſe escha⸗ 
tologiſche Bedeutung der Quinquageſima ſchon bei Auguſtin 
(S. 157) und weiter zurück gefunden. Eine Folge dieſer 
der Quinquageſima beigelegten eschatologiſchen Bedeutung iſt 
auch die Verordnung des 16ten Canon des Concils zu Toledo 
v. J. 633, daß während der Quinquageſima über die Offen- 
barung Johannis gepredigt werden ſoll: Si quis apocalypsin 
a pascha usque ad pentecosten missarum tempore non prae= 
dicaverit, excommunicationis sententiam habebit. Wir haben 
ſchon geſehen, daß die ſpaniſche Kirche mit der Unterlaffung 
der Faſten in dieſer Freudenzeit es ſehr genau nahm, und 
eben darum die Rogationen der galliſchen Kirche ſich nicht 
aneignen wollte. Dagegen meint Iſidor?), daß man den in 
der Askeſe eifrigen Mönchen wohl auch in dieſer Kirchenjahrs— 
zeit das Faſten geſtatten könne. Wir haben darin den erſten 
Anfang zu der Beſeitigung der alten Bedeutung der Quin— 
quageſima. Was die einzelnen vorſpringenden Tage in der 
Quinquageſima betrifft, ſo erwähnt Iſidor der Oſteroctave, 
des Sonntags nach Oſtern nicht, und den oben S. 258 mit— 
getheilten Canon des Concils zu Lerida, der allerdings der 
octavae paschae erwähnt, haben wir für zweifelhafter Auctori— 
tät erklären müſſen. Dagegen haben wir hier Gelegenheit 
zu belauſchen, wie die beſondere Feier des 40ten und 50ten 
Tages der Quinquageſima ſich bildete. Urſprünglich nemlich 
beging man unterſchiedslos die ganze Quinquageſima als 
Feſtzeit; dann fing man an, einzelne Tage auszuzeichnen. 
Dabei aber geſchah es, daß Manche nicht den 5Oten Tag, 


1) De eccles. offic. I, 34. 
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den Pfingſttag, ſondern nur den 40ten, den Himmelfahrtstag, 
auszeichneten. Hiezu gab wahrſcheinlich die ſchon erwähnte 
Sitte, nach Himmelfahrt zu faſten, inſofern Anlaß, als man 
nun mit den dem Himmelfahrtstage voraufgegangenen Freu— 
dentagen dieſem Moment genügt glaubte. Dieſem Mißſtande 
entgegen verordnete dann aber das Concil zu Elvira v. J. 
305 in ſeinem 43ten Canon, daß man, wenn man nicht den 
5Oten Tag durch beſondere Feier auszeichne, auch den 40ten 
nicht beſonders auszeichnen ſolle; wodurch denn, wie die Sachen 
ſtanden, die beſondere Feier beider Tage angeordnet war. 
So verſtehen wir den ſchwierigen Canon: Pravam institutionem 
emendari placuit juxta auctoritatem scripturarum, ut cuncti 
diem pentecostes post pascha celebremus, non quadragesi- 
mam, nisi quinquagesimam. Die Bedeutung giebt dem Him— 
melfahrtstage nach Iſidor ) die Himmelfahrt des Herrn, ſeine 
Erhöhung nach Beſiegung der Welt und nach der Höllenfahrt, 
und ſein Sitzen zur rechten Hand Gottes auch nach ſeiner 
leiblichen Natur. Dem Pfingſttage giebt, nächſt der Geſetz— 
gebung am Sinai, die Ausgießung des heiligen Geiſtes ſeine 
Bedeutung. Dabei kennt aber Iſidor?), wie wir ſchon be— 
merkt haben, die altteſtamentliche Bedeutung des funfzigſten 
Tages noch ganz genau: et haec festivitas aliud obtinet 
sacramentum. Constat enim ex septimana septimanarum, 
sed dierum quidem septimanae generant eandem pentecosten, 
in qua fit peccati remissio per spiritum sanctum, annorum 
vero septimanae quinquagesimum annum faciunt, qui apud 
hebraeos jubilaeus appellatur, in quo similiter terrae fit re- 
missio, et servorum libertas, et possessionum restitutio, quae 
pretio fuerant comparata. Septem enim septies multiplicati 
quinquagenarium ex se generant numerum assumta monade, 
quam ex futuri saeculi figura praesumtam esse majorum 
auctoritas tradidit; fit enim ipsa et octava semper et prima, 
imo ipsa est semper una, quae est dominicus dies. Eben 
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darum iff die ganze Quinquageſima eine figura futurae resur- 
rectionis. An dieſem Punkte wie an vielen anderen iſt Auguſtin 
Iſidor's Lehrer geweſen. Aus dieſer altteſtamentlichen Bez 
deutung der Quinquageſima fließt es auch, wenn Iſidor 9) 
für die Kloſtermönche verordnet: in Pentecoste autem, quae 
est dies remissionis, omnes fratres sub divina professione 
se alligent, nihil peculiare apud conscientiam suam habere. 
Nicht minder fließt es aus dieſer auf altteſtamentlichen Grund— 
lagen der Quinquageſima beigelegten eschatologiſchen Bedeu— 
tung, wenn Iſidor weiter?) anordnet, daß in den Klöſtern 
für die verſtorbenen Mönche die Seelmeſſe am Tage nach 
Pfingſten geleſen werden ſolle: Pro spiritibus defunctorum 
altera die post pentecosten sacrificium domino offeratur, ut 
beatae vitae participes facti, purgaliores corpora sua in die 
resurrectionis accipiant. 

Weihnachten finden wir in der ſpaniſchen Kirche früh 
vor, denn der 4te Canon des gegen die Priseillianiſten ge— 
richteten Concils zu Saragoſſa v. J. 380 ſcheint doch des— 
ſelben fo wie des auf den (ten Januar fallenden Epiphanien— 
feſtes zu erwähnen, wenn er verordnet, daß von dem 17ten 
December an bis zum auf den (ten Januar fallenden Epi— 
phanienfeſte Niemand zu Hauſe ſich verbergen, noch auf die 
Dörfer oder in die Berge laufen, noch barfuß einhergehen, 
ſondern Jeder täglich die Kirche beſuchen ſolle. Dieſe Ver— 
ordnung wird nur den Grund haben können, daß die katho— 
liſche Kirche in Spanien das Weihnachtsfeſt am 25ten De— 
cember, vorher aber vom 17ten bis 24ten December eine 
Vorfeier, und die Beit zwiſchen dem Weihnachtsfeſte und 
Epiphanias als eine heilige Freudenzeit beging, daß aber die 
Priscillianiſten, von ihrem manichäiſchen Standpunkte aus die 
Geburt des Herrn ins Fleiſch beanſtandend, ſich während die— 
ſer Zeit von der Kirche zurückzogen. Wäre dies richtig, ſo 
würden wir zugleich in dieſer achttägigen Vorfeier vom 17ten 
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bis zum 24ten December den erſten und in der ſpaniſchen 
Kirche einzigen Anſatz zu einem wirklichen Advent haben. 
Denn wir haben oben geſehen, daß der geradezu von einem 
Advent redende Ilerdenſiſche Canon anderweit verdächtig iſt, 
und daß die ſpaniſche Kirche ſpäter allerdings Faſten im 
November und im December kennt, aber daß auch dieſe Faſten 
keine directe Beziehung auf Weihnacht haben. Halten wir dieſe 
verſchiedenen Thatſachen zuſammen, ſo möchten wir anzunehmen 
haben, daß die ſpaniſche Kirche zur Zeit des Concils in Sara— 
goſſa v. J. 380 eine adventartige achttägige Vorfeier der 
Weihnacht beging, daß ſie ſpäter zur Zeit Iſidor's dane— 
ben am erſten November ein Faſten hielt, und daß ſie dann 
noch ſpäter zu der Zeit, in welche die oben S. 264 mitge— 
theilte Randbemerkung zum Poenitentiale Vigilanum fällt, 
die Quatemberfaſten aus dem November in die letzte Woche 
vor Weihnacht legte, alſo dieſelben mit der achttägigen Vor— 
feier vor Weihnacht vereinigte, und ſo zu einer wirklichen 
Adventsfeier d. h. zu einer heiligen, auch durch Faſten ge— 
heiligten Vorbereitungszeit auf Weihnacht kam. Die große 
Freudenthatſache der Weihnacht iſt dem Iſidor der adventus 
dei factus ad homines; itaque dies iste pro eo, quod in eo 
Christus natus est, Natalis dicitur, und wir feiern ihn, ut in 
memoriam revocetur, quo die Christus natus est), Ihm 
galt alſo der 25te December als der wirkliche Geburtstag 
des Herrn. Die acht Tage nach Weihnacht wurden dann 
als eine heilige Freudenzeit gehalten: placuit etiam patribus 
a die Natalis domini usque ad diem Circumcisionis solemne 
tempus efficere*); es war eine von den wenigen Zeiten, in 
welchen ſelbſt die Mönche das Faſten unterlaſſen durften. 
Dieſe Freudenzeit ſchloß mit dem Abend vor Neujahr. Schon 
in der africaniſchen Kirche fanden wir den Neujahrstag als 
dies increpationis gentium, und ſo finden wir ihn nun auch 


1) De eccles. off, I, 20. 
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in der ſpaniſchen Kirche wieder. Iſidor erwähnt dieſes Tages 
in ſeinen Büchern de officiis nicht da, wo er von den kirch— 
lichen Feſten redet ſondern da, wo er von den Faſtenzeiten 
ſpricht. Er ſagt ): jejunjum calendarum januarium propter 
errorem gentilitatis instituit ecclesia, und erzählt: im Heiden— 
thum fet der erſte Januar dem Gotte Janus heilig; fo ge— 
ſchehe es nun, daß die Heiden und leider auch viele Chriſten 
an dieſem Tage ſich als wilde Thiere ausſtaffirten, daß die 
Männer ſich als Weiber verkleideten, daß ſie Augurien vor— 
nähmen, wilde Tänze aufführten, und am Ende mit Orgien 
den Tag ſchlöſſen; in Betracht aber daß ſo der größte Theil 
der Menſchheit an dieſem Tage ſich der Sünde hingäbe, hät— 
ten die heiligen Väter im Gegenſatz hiezu durch alle Kirchen 
ein heiliges Faſten angeordnet. Mit dieſer Bedeutung des 
erſten Januar als Faſttages gegenüber dem Heidenthum 
ſtimmt es denn auch zuſammen, wenn der 10te Canon des 
Coneils zu Toledo v. J. 633 verordnet, nicht allein daß die 
Chriſten an dieſem Tage nicht an heidniſchen Feſtlichkeiten 
Theil nehmen ſollen, ſondern auch daß an dieſem Tage in 
der Meſſe nicht das Hallelujah geſungen werden ſoll. Da— 
neben indeſſen nennt Iſidor, nicht zwar in der Schrift de 
ofſiciis aber in der regula monachorum ), den Neujahrstag 
auch Circumcisionis domini. Wir müſſen alſo als ausge— 
macht nehmen, daß die ſpaniſche Kirche bereits zu Iſidors 
Zeit den Neujahrstag auch als Weihnachtsoctave faßte, und 
ihm das Factum der Beſchneidung des Herrn zuwies. Dem 
Epiphaniasfeſte weiſt Iſidor ?) nach abendländiſcher Auffaſſung 
vorzugsweiſe als Factum den Beſuch der Magier zu: Epi- 
phaniorum diem proinde festa solemnitate viri apostolici 
signaverunt, quia in eo est proditus stella salvator, quando 
invenerunt Magi Christum in praesepi jacentem, adorato 
offerentes competentia munera Trinitati, aurum, thus, et 


1) De otfic,. eccles. I, 41. 
2) Cap. 10. 11. 
3) De offic. eccles. I, 27. 
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myrrhum, Regi, Deo, atque passuro. Ideo ergo diem hunc 
annua celebritate sacraverunt, ut mundus agnoscat dominum, 
quem elementa coelitus prodiderunt. Weil aber Iſidor anz 
nimmt, daß auch die Taufe Jeſu und das Wunder zu Cana 
ebenfalls am Eten Januar geſchehen ſeien, fo will er auch 
dieſe Facten von der Bedeutung des Epiphaniasfeſtes nicht 
ausgeſchloſſen wiſſen: tribus igitur ex causis hic dies hoc 
vocabulum sumpsit: sive quod tunc in baptismo suo Christus 
populis fuerit ostensus; sive quod eo die sideris ortu magis 
est proditus; sive quod primo signo per aquam in vinum 
versam multis est manifestatus. 

Eine weitere Ausbildung hat das Jahr des Herrn in 
der ſpaniſchen Kirche innerhalb ihrer geſchichtlichen Zeit nicht 
gefunden. Ueber das Jahr der Kirche, über den Cyclus von 
Heiligentagen u. ſ. w., welche die ſpaniſche Kirche in jenen 
Jahrhunderten gefeiert hat, haben wir nur ſpärliche Nach— 
richten. Der Widerſpruch des Vigilantius') gegen die Ver— 
ehrung der Märtyrer und ihrer Reliquien blieb um ſo mehr 
unbeachtet, als er übertrieb und der Kirche Anbetung derſelben 
vorwarf. Es ward dem Hieronymus leicht, dieſen Vorwurf 
zurückzuweiſen mit der Unterſcheidung, die wir ſchon bei Augu— 
ſtin gehört haben: daß man die Heiligen nicht anbete, ſondern 
nur verehre, in ihnen eigentlich Gott die Ehre gebe. Bei 
dieſer Theorie beruhigte man ſich. Iſidorus widmet in ſeiner 
Schrift de officiis der Frage der Heiligenverehrung ein ganzes 
beſonderes Kapitel?), aber er eitirt da nur ziemlich wörtlich 
die ganze Reihe der oben von uns betrachteten Aeußerungen 
Auguſtin's über dieſen Gegenſtand. Aber während man ſich 
durch dieſe Theorieen das dogmatiſche Gewiſſen beruhigte, 
ging die kirchliche Praxis ungehindert ihren Gang. Wir haben 
geſehen, wie weit der Heiligendienſt ſchon zu Ambroſius Zeit 
und durch denſelben ausgebildet war, und wir haben keinen 
Grund anzunehmen, daß die ſpaniſche Kirche auf dieſem Ge— 


1) Hieronym. ep. ad Riparium 37. 
2) J. 35. 
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biete zurückgeblieben wäre. Im Gegentheil, wenn der 2te Canon 
des Concils zu Saragoſſa v. J. 592 verordnete: statuit sancta 
synodus, ut reliquiae in quibusdam locis de Ariana haeresi 
inventae fuerint, prolatae a sacerdotibus, in quorum ecclesiis 
reperiuntur, pontificibus praesentatae igne probentur, alfo 
die angeblichen Reliquien durch Feuer zu prüfen befahl, fo 
ſehen wir darin nur einen Beweis von dem großen Gewicht, 
welches man auf dieſen Gegenſtand legte. Und ſelbſt die 
wenigen Heiligentage, welche uns als in der ſpaniſchen Kirche 
gefeiert genannt werden, beſtätigen uns, daß die ſpaniſche 
Kirche der allgemeinen Entwickelung der Kirche auf dieſem 
Punkte folgte. Der oben S. 256 von uns angeführte Canon 
des Coneils zu Lerida nennt den Tag Johannes des Täufers, 
aber wir haben die Aechtheit dieſes Canon beanſtanden müſſen. 
Iſidorus erwähnt!) im Allgemeinen, daß Apoſtelfeſte und Marz 
tyrertage gefeiert würden, aber zählt ſie nicht auf. Endlich 
nennt uns der ite Canon des Concils zu Toledo v. J. 659 
das Feſt Annunciationis: die qua invenitur angelus virgini 
verbi conceptum et nuntiasse verbis et indidisse miraculis, 
eadem festivitas non potest celebrari condigne cum interdum 
quadragesimae dies vel paschale festum videtur incumbere, 
in quibus nihil de sanctorum solemnitatibus, sicut ex anti- 
quitate regulari cautum est, convenit celebrari, cum etiam et 
ipsam incarnationem verbi non conyeniat tune celebrantibus 
praedicari, quando constat id ipsum verbum post mortem 
carnis gloria resurrectionis attolli; ideo speciali constitutione 
sancitur, ut ante octavum diem quo natus est dominus, gene- 
tricis quoque ejus dies habeatur celeberrimus et praeclarus; 
quod tamen nec sine exemplo decentis moris, qui per di- 
versas mundi partes dignoscitur observari, videtur institui, 
in multis enim ecclesiis a nobis et spatio remotis et terris 
hic mos agnoscitur retineri. Dieſer Canon iſt nicht allein 
die erſte ſichere Spur, welche ſich uns ſeit der unſicheren bei 
Auguſtinus (S. 170) von einer Feier des festum anuncia- 


') Ibidem. 
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tionis im Abendlande bietet, ſondern auch darum wichtig, weil 
er uns einen Blick in die Entſtehung dieſes Feſtes thun läßt. 
Es entſtand nemlich, wie die Worte zeigen, nicht etwa als ein 
Feſt des Herrn, ſondern entſchieden als ein Feſt der Maria. 
Aber bei der Fixirung desſelben trat zuerſt eine Differenz 
hervor: Ging man von der Geburt des Herrn am 2ßten Dez 
cember aus, und rechnete 9 Monate zurück, ſo ſtellte ſich das 
Feſt auf den 25ten März; in Spanien aber nahm man Anſtoß 
daran, daß dann ein Heiligenfeſt in die Qurdrageſima oder 
gar in die öſterliche Zeit hinein fiel, gab die Genauigkeit der 
Zeitberechnung Preis, und legte es nach dem Vorgange an— 
derer Provinzialkirchen vor Weihnacht. Und wenn nun die 
ſpaniſche Kirche es acht Tage vor Weihnacht, auf den 18ten De— 
cember legte, ſo greift das eng mit Demjenigen zuſammen, 
was ſich uns oben S. 27] über die achttägige adventsartige 
Vorfeier der Weihnacht ergab: Dieſe ward mit dem Feſte 
Annunciationis, ſehr paſſend wie man ſagen muß, eröffnet. 
Das iſt Alles, was wir über das Jahr der Kirche in der 
ſpaniſchen Kirche erfahren, aber wir ſehen jedenfalls daraus, 
daß man außer den Heiligentagen und Apoſtelfeſten auch ſchon 
Marienfeſte hatte, und daß man eine Anlehnung dieſer Tage 
an das Jahr des Herrn verſuchte. 

Aehnliche Reſultate ergeben ſich uns an einem anderen 
Punkte. Vigilantius hatte ſich entſchieden gegen die Wirkſam— 
keit der Fürbitten und Opfer erklärt, welche die Lebenden für 
die Verſtorbenen brächten: Dum vivimus, mutuo pro nobis 
orare possumus; postquam autem mortui fuerimus, nullius 
est pro alio exaudienda oratio'), Aber die ſpaniſche Kirche 
ging ſelbſtverſtändlich über dieſen Widerſpruch gleich der ge— 
ſammten Kirche hinweg. Iſidorus ſpricht ſich darüber auf 
eine Weiſe aus, die bezeugt, daß alle dogmatiſchen Zweifel 
über dieſen Punkt bereits zur Seite gelegt ſind. Er ſagt: 
Sacrificium pro defunctorum fidelium requie offerre, vel pro 
eis orare, quia per totum hoc orbem custoditur, credimus, 


) Hieron. ep. ad Riparium 37. 
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quod ab ipsis apostolis traditum sit. Hoc enim ubique ca- 
tholica tenet ecclesia, quae nisi crederet, fidelibus defunctis 
dimitti peccata, non pro eorum spiritibus vel eleemosynam 
faceret vel sacrificium deo offerret. Nam et cum dominus 
dicit: „Qui peccaverit in spiritum sanctum, non remittetur ei 
nec in hoc saeculo nec in futuro“, demonstrat, quibusdam 
illic dimittenda peccata, et quodam purgatorio igne purganda ). 
Und an einer anderen Stelle?) ordnet er für die Klöſter an: 
transeuntibus de hac luce fratribus, antequam sepeliantur, 
pro dimittendis eorum peccatis, sacrificium domino offeratur. 
Wir ſehen hier das Fürgebet für die Verſtorbenen und die 
Seelmeſſen bereits unter dem Einfluſſe jener Lehre vom Fege— 
feuer, deren beſtimmtere Entwickelung wir da zu betrachten 
haben werden, wo wir von der Liturgie der römiſchen Kirche 
reden. Nun aber konnte ſich bei dieſen Anſchauungen die 
Kirche unmöglich begnügen, mit dieſen ihren die Seligkeit 
ihrer verſtorbenen Glieder fördernden Werken bloß denjenigen 
Hingeſchiedenen hülfreich zu werden, deren Hinterbliebene be— 
ſtimmte Todtenmeſſen für ſie beſtellten; es mußte vielmehr wie 
zum täglichen Opfern des Sacraments für alle geſtorbenen 
Gläubigen insgemein, ſo auch zu einem ſolchen Inſtitut kom— 
men, wie der ſpätere Aller Seelen Tag iſt. Und wirklich 
finden wir nun in der ſpaniſchen Kirche auch den erſten An— 
ſatz zu einem Aller Seelen Tage, wenn Iſidoruss) anordnet, 
daß alljährlich am Tage nach Pfingſten in den Klöſtern das 
Sacrament für alle geſtorbenen Glieder des Convents geopfert 
werden ſoll. 

Außer den Seelmeſſen werden uns von irregulairen 
Gottesdienſten nur noch die Kirchweihfeſte genannt. Iſidoruss) 
erwähnt derſelben als in altkirchlicher Sitte begründet, und 
ſtützt ſie auf Joh. 10, 22. 


) De offic. eccles. I, 18. 
2) Regul. monach. cap. 24. 
3) Ibidem. 

4) De eccles. offic. I, 36 
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Die gottesdienſtliche Geſtaltung der Woche betreffend, 
finden wir in der ſpaniſchen Kirche ſchon ſehr frühe die täg— 
liche Meſſe. Nachdem man das Abendmahl als ein Opfer 
anſah, das Gotte zur Verſöhnung der Gläubigen von der 
Kirche dargebracht werde, war es allerdings Pflicht der Kirche, 
dieſes Opfer täglich und reichlich zu bringen. Daher redet 
denn der 5. Canon des Concils zu Toledo v. J. 400 nicht 
von täglichem Gottes dienſt, oder auch nur von täglicher Meſſe, 
ſondern ganz richtig vom täglichen „Opfer“. Auch Iſidor 
ſetzt es ) als ſelbſtverſtändlich voraus, daß täglich Meſſe zu 
halten ſei. Dabei forderte man von den Communieirenden, 
daß fie das Abendmahl nüchtern genöſſen: ab universa eccle- 
sia a jejunis semper accipitur 2), ſagt Iſidor, und giebt als 
Grund an: ut in honorem tanti sacramenti in os christiani 
prius dominicum corpus intraret quam ceteri cibi; und das 
Poenitentiale Vigilanum nimmt bereits Den in harte Kirchen— 
ſtrafe, der die Communion nach anderer Speiſe nimmt). 
Die Folge davon war, daß man die Meſſe in frühe Tages— 
ſtunde legen mußte. Die Nachtheile des täglichen Abend— 
mahlsgottesdienſtes treten nun aber auch in der ſpaniſchen 
Kirche in einer Reihe von Symptomen heraus. Schon der 
Beſuch der täglichen Gottesdienſte Seitens der Gemeinde war 
nicht zu erreichen; nicht einmal die Sonntagsmeſſe ward 
mehr von der ganzen Gemeinde beſucht. Schon der Alte 
Canon des Concils zu Elvira v. J. 305 ſieht ſich veranlaßt, 
diejenigen Stadtbewohner in Kirchenſtrafe zu nehmen, welche 
drei Sonntage nach einander die Kirche nicht beſuchen: si 
quis in civitate positus tres dominicas ad ecclesiam non 
accesserit, pauco tempore abstineat. Der Ste Canon des 
Conecils zu Toledo v. J. 400 muß ſich ſchon begnügen, wenn 
bei dem täglichen Opfer nur die am Kirchorte befindlichen 
Prieſter und Kleriker alle zugegen ſind, ja muß ihnen dies 


) Ibid. I, 18. 
2) Ibid. 
3) Can. 15 bei Waſſerſchleben a. a. O. S. 528, 
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bei Kirchenſtrafe zur Pflicht machen. Noch weniger als die 
Anweſenheit war natürlich die Theilnahme an der täglichen 
Communion, das tägliche Nehmen des Sacraments zu bez 
gehren oder zu erreichen. Dem Concil zu Toledo v. J. 400 
kamen ſchon Solche vor, die in die Gottesdienſte gingen aber 
niemals mit communicirten; es ſtellte Solche durch ſeinen 
13ten Cnnon unter Kirchenſtrafe. Iſidor erzählt, es gäbe 
Etliche die auf täglichen Abendmahlsgenuß drängten, und er 
will denſelben nicht verwerfen, wofern es mit Frömmigkeit 
und in Demuth, und nicht mit Werkheiligkeit und in geiſt— 
lichem Hochmuth geſchehe; aber er geht doch ſichtlich von der 
Vorausſetzung aus, daß in Wirklichkeit Niemand täglich com— 
municire ). Ja, die Kirche ſelbſt machte den Gemeinde— 
gliedern die tägliche Communion unmöglich durch die Anfor— 
derungen, welche ſie an die Communicanten und ihre Vor— 
bereitung machte. Iſidor fordert ebendaſelbſt, daß, wer com— 
municiren wolle, einige Tage vorher enthaltſamer lebe, daß 
z. B. Eheleute ſich einige Tage vorher des ehelichen Umgangs 
enthalten. So ſchritt man nothwendig immer weiter zur 
Stillmeſſe fort. 

Ungeachtet der täglichen Meſſe zeichnete aber auch die 
ſpaniſche Kirche einzelne Wochentage nach alter Weiſe beſon— 
ders aus. Vor allen natürlich den Sonntag. Die altteſta— 
mentliche Bedeutung des Sonntags als achten und erſten 
Tages, ſo wie die neuteſtamentliche Bedeutung desſelben als 
Tages der Auferſtehung des Herrn und unſerer Auferſtehungs— 
hoffnung ſind dem Iſidor, der hierin auf Auguſtinus fußt, 
noch völlig präſent. Wir haben ſchon oben S. 269 eine Stelle 
angeführt, welche dies deutlich zeigt. Damit iſt eine andere 
zu verbinden, an welcher er ſeine Bedeutung auf die Aufer— 
ſtehung des Herrn zurückführt: dies dominicus non judaeis 
sed christianis per resurrectionem domini declaratus est, et 
ex illo habere coepit festivitatem suam; ipse est enim dies 
primus, qui post septimum reperitur octayus?). Dem ent- 


) De eccles. off. I, 18. 
2) bid. I, 25. cf cap. 24 
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ſprechend iſt denn auch die Art ihn zu begehen nach einer 
Seite hin bei Iſidor die alte: er ſoll durch Nichtfaſten und 
ſtehendes Gebet ausgezeichnet werden ). Daneben aber er— 
ſcheint nun beim Iſidor 2) zuerſt ein anderes Moment der 
Sonntagsfeier: ideo dominicus dies appellatur, ut in eo a 
terrenis operibus, vel mundi illecebris abstinentes tantum 
divinis cultibus serviamus, dantes scilicet huic diei honorem 
et reverentiam propter spem resurrectionis nostrae, quam 
habemus in illo (sc. domino). Hier wird gefordert, daß man 
am Sonntage von irdiſcher Arbeit ruhen und allein dem 
Gottesdienſte leben ſolle, zu Ehren des Tages, der uns ein 
Unterpfand unſerer Auferſtehung iſt. Es iſt dies offenbar 
eine der alten Kirche völlig unbekannte Uebertragung der dem 
altteſtamentlichen Sabbath unterliegenden Gedanken auf den 
neuteſtamentlichen Sonntag, freilich ſo daß dabei jene Ge— 
danken zugleich ins Neuteſtamentliche überſetzt werden. Dieſe 
neue Anſchauung vom Sonntage als dem chriſtlichen Sabbath 
ſetzt ſich ſeitdem im Abendlande immer mehr feſt, bids fie die 
alte Anſchauung vom Sonntage als dem Tage des Herrn 
ſchließlich faſt ganz verdrängt. Schon am Ende des 7ten 
Jahrhunderts iſt ſie in der ſpaniſchen Kirche ſo ſehr maaß— 
gebend, daß der 18te Canon des Poenitentiale Vigilanum bez 
reits das Spatzierengehen am Sonntage mit Kirchenbuße be— 
legen kann. Neben dem Sonntage zeichnete man dann auch 
den Sonnabend aus, aber mit der römiſchen Kirche gegen die 
orientaliſche als Faſttag. Iſidor kennt die altteſtamentliche 
Bedeutung des Sabbath, aber in dieſer Bedeutung, ſagt er, 
komme der Sabbath nur den Juden zu, die Chriſten dagegen 
ſollen am Sabbath faſten, praesertim cum apostolica sedes 
hanc regulam servet s). Schon der 26te Canon des Concils 
zu Elvira vom Jahre 305 hatte die Sonnabendsfaſten ange— 
ordnet: Placuit errorem corrigi, ut omni sabbati die jejunio- 


1) Ibid. I, 24. 43. 
2) Ibid. I, 24. 
3) Ibid. I, 25. 43. cf. Contra Judaeos, II, 15. 
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rum superpositiones celebremus. Wahrſcheinlich kam es von 
dieſer Beſtimmung des Sonnabend zum Faſttage, daß die alten 
wöchentlichen Stationstage in Abgang kamen. Iſidor kennt 
nur noch den Freitag, nicht mehr den Mittwoch als regel— 
mäßigen wöchentlichen Faſttag; nur jenen nennt er da, wo er 
die Faſttage aufzählt ). 

Der täglichen Gebetsſtunden kennt Iſidor ſieben; er nennt 
fie tertia, sexta, nona, vespertina, completae, vigiliae, ma- 
tutina, und gründet i fie auf die bekannten alt- und neuteſta⸗ 
mentlichen Vorgänge und Stellen ). Es lag in der Natur 
der Sache, daß ſie vollſtändig nur im Privatleben von eifrigen 
Asketen einer Seits und anderer Seits in Klöſtern und 
Hauptkirchen mit zahlreicher Geiſtlichkeit gehalten werden konnten. 
In gewöhnlichen Kirchen werden auch in Spanien höchſtens 
die Metten und Vespern gehalten ſein. Wegen der letzteren 
verordnet allerdings der gte Canon des Concils zu Toledo 
vom Jahre 400, daß ſie nur in den Kirchen oder doch in 
Gegenwart eines Biſchofs oder Presbyters gehalten werden 
ſollten, wahrſcheinlich im Gegenſatz gegen die Priscillianiſten 
oder andere Häretiker, welche ihre häretiſchen Gottesdienſte 
unter dem Titel von Vespern zu halten verſuchten. Dagegen 
wurden die canoniſchen Stunden in den Klöſtern genau ge— 
halten ). Iſidor giebt für dieſelben folgende, auch in litur— 
giſcher Beziehung genaue Vorſchriften ): In psallendis autem 
officiis ita erit discretio: dato enim legitimis temporibus 
signo ad horas canonicas, festina cum properatione omnes 
ad chorum occurrant, nullique ante expletum officium licebit 
egredi —. Recitantibus autem monachis, post consumma- 
tionem singulorum psalmorum prostrati omnes humi pariter 
adorabunt, celeriterque surgentes psalmos sequentes inci- 
piant, eodemque modo per singula officia faciant. Quando 
celebrantur psalmorum  spiritualia sacramenta, refugiat 


1 


) De eccles. offic. I, 43. 
) Ibid. I, 19—23. 

5) Ibid. II, 16. 

) Regul. monach. cap. 6. 
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monachus risus vel fabulas, sed hoc meditetur corde quod 
psallitur ore. In tertia, sexta vel nona tres psalmi dicendi 
sunt, responsorium (von den Reſponſorien unten) unum, 
lectiones ex veteri novoque testamento duae, deinde laudes 
(das Hallelujah, wovon unten), hymnus, atque oratio. In 
vespertinis autem officiis primo lucernarium (der Abend— 
hymnus), deinde psalmi duo, responsorius unus, et laudes, 
hymnus, atque oratio dicenda est. Nach der Vesper ſollen 
ſie ſich mit Leſen, Meditiren, geiſtlichem Geſpräch beſchäftigen, 
bis zum Completorium, und nach demſelben ſchlafen, usque- 
quo ad vigilias consurgatur. In quotidianis vero officiis vi- 
giliarum primum tres psalmi canonici recitandi sunt, deinde 
tres missae') psalmorum, quarta canticorum, quinta matuti- 
norum officiorum. In dominicis vero diebus vel festivitatibus 
martyrum solemnitatis causa singulae superadjiciendae sunt 
missae. Verum in vigiliis recitandi aderit usus, in matutinis 
psallendi canendique consuetudo, ut utroque modo servorum 
dei mentes diversitatis oblectamento exerceantur, et ad lau- 
dem dei sine fastidio alfluentius excitentur. — Lectiones 
autem ex novo aut veteri testamento tempore officii quo- 
tidianis diebus recitentur, sabbato autem die atque dominico 
ex novo tantum pronuncientur. Alſo Schriftleſung, Geſang 
von Pſalmen und Hymnen und Reſponſorien, und Gebet 
bildeten die Beſtandtheile dieſer Horenandachten. Außerdem 
iſt bemerkenswerth, daß hiernach ſelbſt in den Horen das 
Leſen und Recitiren und Sprechen noch nicht ganz von dem 
Singen verdrängt war, geſchweige denn in der Meſſe. 

Es bleibt uns nun noch die Form der Meſſe in der 
ſpaniſchen Kirche nach Möglichkeit zu ermitteln. Faſſen wir 
da die principielle Seite zuerſt ins Auge, ſo iſt zu bedenken, 
daß die ſpaniſche Kirche eine eigenthümliche Lehrentwickelung 
nicht gehabt hat; ſie folgt da durchaus der römiſchen Kirche. 


1) Was hier missae genannt wird, find collectenartige Gebete, 
welche am Schluſſe geſungener Pfalmen oder Geſänge geſprochen wur— 
den. Vgl. Areval zu dieſer Stelle Iſidor's. 
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Iſidorus Hispalenſis ift der erſte und einzige ſpaniſche Kirchen— 
lehrer, bei welchem wir Aeußerungen principieller Art über 
die gottesdienſtlichen Dinge finden. Aber inmittelſt hatte die 
römiſche Kirche die princtpielle Entwickelung nach der hier in 
Rede ſtehenden Seite hin bereits völlig von Leo dem Großen 
an bis zu Gregor dem Großen durchgemacht, und Iſidor 
nimmt die Reſultate dieſer Entwickelung fertig herüber. Iſi— 
dor's Aeßerungen geben die Anſchauungen über Opfer, Abend— 
mahl, Amt, Gottesdienſt, welche wir bisher noch immer im 
Fluſſe der Entwickelung gefunden haben, bereits vollſtändig 
und abgeſchloſſen in derjenigen Geſtalt, welche ſie in der 
römiſchen Kirche bis auf den heutigen Tag behalten haben. 
Das Abendmahl iſt einfach die tägliche unblutige Wieder— 
holung des blutigen Opfers auf Golgatha: mysterium passio— 
nis et sepulturae, eum quotidie immolando, geritur in altare ). 
Die altteſtamentlichen Opfer, cerimonialia illa, quae umbra 
erant veritatis futurae, quibus pecudum carnes immolabantur 
vel sanguis, find durch den blutigen Tod des Herrn abrogirt, 
an ihre Stelle iſt bei den Chriſten nach des Herrn Befehl 
das durch das Opfer Melchiſedeks (ogl. Pf. 110, 4) vor- 
gebildete und Sprüchw. 9, 1—5 vorausgeſagte Abendmahl 
getreten, in quo ipsa veritas, scilicet unigenitus Deus, quoti- 
die Deo patri offertur?). In dieſem sacrificium, in dieſer 
immolatio der hostia, welche in dem Leibe und Blute des 
Herrn beſteht, geht weſentlich der ganze Gottes dienſt auf: 
Brod und Wein, obgleich ſie, wie wir weiterhin ſehen werden, 
auch nach Iſidor eigentlich erſt durch die Confecration Leib und 
Blut des Herrn werden, ' gelten doch von vorn herein im Verlauf 
der Meſſe, gelten ſchon im Offertorium als Leib und Blut 
Chriſti, denn der ganze Gottesdienſt concentrirt ſich in dieſer 
immolatio corporis et sanguinis Christi, zu welcher alle an— 
deren voraufgehenden und nachfolgenden gottesdienſtlichen 
Vornahmen ſich nur vorbereitend oder abſchließend verhaltens). 


) Isid. Ep. 7 ad Redemptum. 
2) Ibidem, cf. Contr. Jud. II, 27. 
3) Vgl. de offic. eccles. I, 14. 18. 
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Die Wirkung aber davon, daß alfo des Herrn Leib und Blut 
Gotte aufgeopfert wird, iſt die nemliche wie die des Kreuzes— 
todes: daß den Gläubigen insgemein und den bei dem ein— 
zelnen Opfer beſonders genannten Gläubigen insbeſondere, 
den Todten wie den Lebenden, die Sünden vergeben und 
Heil und Gnade gefchenft werden. Wir haben oben ſchon 
die Stellen geſehen, in welchen Iſidor von der Wirkſamkeit 
des Abendmahlsopfers zur Seligkeit der Verſtorbenen redet, 
und dabei auch bemerkt, wie er bereits die ausgebildete Lehre 
vom Fegfeuer hat. 

Es treten uns nun aber auch bei Iſidor manche Conſe— 
quenzen der Abendmahlsopfertheorie entgegen, welche uns 
bisher noch nicht oder doch nicht in dem Grade der Ausbil— 
dung bemerklich geworden ſind. So haben wir allerdings 
ſchon von Tertullian, Cyprian, Cyrillus her geſehen, daß man 
mit den Abendmahlsreſten ſehr ſorglich umging, nicht gern 
Etwas von denſelben verſchütten oder verderben ließ. Von 
nun an belegen die Bußbücher diejenigen Geiſtlichen, welche 
verſchulden, daß ein Tropfen oder ein Bröckchen der Eucha— 
riſtie verſchüttet oder gar von Thieren gefreſſen wird, mit 
Kirchenſtrafe bis zu einem Jahr; die unbrauchbar werdenden 
Ueberbleibſel der Euchariſtie aber ſollen, offenbar nach dem 
Vorbilde der Ueberbleibſel der a. t. Opfer, verbrannt werden!). 
Wichtiger iſt die Rückwirkung jener Theorie auf die Vorſtel— 
lungen vom Altar, Altargefäßen, Altarbekleidung. Von Alters 
her hatte man auf den Altären Spreittücher gebraucht, die 
Gefäße mit den Abendmahlselementen darauf zu ſtellen und 
damit zu bedecken. Seitdem man aber in dem Abendmahl 
eine gestio mysterii passionis et sepulturae ſah, brachte man 
dieſe linteamina in Vergleichung mit den Leinwandtüchern, 
in welche der Leib des Herrn gewickelt ward zum Begräbniß, 
und legte großes Gewicht auf dies, corporale genannte Tuch. 
Die Manipulationen mit dieſem Tuch gehören ſeitdem ſehr 
weſentlich zu der Action der Meſſe, und laufen ſchließlich auf 


) Poenit. Vigil. c. 9— 12 bei Waſſerſchleben, S. 528. 
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eine draſtiſche Nachbildung des Begräbniſſes Jeſu hinaus. 
Daraus erklärt ſich die Wichtigkeit, mit welcher von beiden 
Seiten her der Streit mit der griechiſchen Kirche behandelt 
wurde, die ſeidene Corporalien anwendete, während die latei— 
niſche Kirche nur leinene nahm, denn sacratissimum corpus 
domini non legitur pannis sericis vel laneis sed mundis lin- 
teaminibus in sepultura involutum fuisse ). Ferner galt es 
von nun an für unerlaubt, ſich hölzerner oder thönerner 
Abendmahlsgefäße zu bedienen; es mußten dieſelben von 
Metall, wo möglich, von edlem Metall ſein, denn ſelbſt für 
die ſchlechteren a. t. Opfer hatte Gott nur ſolche vorgeſchrie— 
ben ?). Der Altar ſelbſt, als der Ort an welchem das Opfer 
perficirt wird, iſt natürlich in dem heiligen Raum der Kirche 
die eminent heilige Stätte; er conſtituirt geradezu die Kirche, 
macht die Kirche zur Kirche: Moſes, ſagt Iſidor ?), ſtiftete 
dem Herrn ein Zelt, Salomo einen Tempel, nostrorum post 
haec temporum fides in toto mundo Christi altaria consecravit, 
Der Altar wurde daher auch bereits beſonders geweiht, und 
zwar durch Salbung Cunctio altaris) ), und auf ſeine Ver- 
zierung mit Decken u. ſ. w. viel Pracht und Fleiß verwandts). 

Selbſtverſtändlich ergänzt ſich die abgeſchloſſene Opfer— 
theorie durch eine eben ſo abgeſchloſſene Amtstheorie. 
Das Amt iſt und heißt dem Iſidor weſentlich und 
ſchlechtweg sacerdotium. Das neuteſtamentliche sacerdotium 
originirt ihm aus dem altteſtamentlichen, dem es nach Weſen 
und Bedeutung identiſch iſt. Er ſucht die ganze Scala der 
damals in der Kirche beſtehenden Aemter in dem a. t. Prie— 
ſter- und Levitenthum nachzuweiſen ), was natürlich hin und 
wieder ſehr gezwungen ausfällt. So weiß er z. B. die 
Erorciften nicht anders herauszubringen, als daß er fie den 


1) Isid. ep. 7 ad Redemptum. 
2) Ibidem. 

3) De eccles. off. I, 2. 

4) Ep. 1. ad Leudefredum. 

) Ep. 7. ad Redemptum. 

6) De eccles. offic, II, 5—15, 
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Kindern der Knechte Salomos Esr. 2, 55 vergleicht: wie 
dieſe actores templi geweſen ſeien und die Aufgabe gehabt 
hätten, auf das Tempelgebäude zu ſehen und ſeine Bauſchä— 
den zu beſſern, fo fet den Crorciften befohlen, den aus Men— 
ſchenſeelen erbauten geiſtlichen Bau der Kirche dadurch zu 
beſſern, daß ſie den ſchadhaft gewordenen Bauſteinen, den 
Energumenen, Pönitenten, exorciſirend die Hände auflegten. 
Uebrigens entſprechen ihm die niederen clericalen Grade vom 
Diaconat einſchließlich abwärts nur den Leviten; das eigent— 
liche sacerdotium aber bilden die Presbyter und Biſchöfe, 
von einander verſchieden nur wie Aaron und ſeine Söhne. 
Das sacerdotium derſelben beſteht weſentlich in der ihnen 
durch die Ordination beigelegten Kraft und Macht den Leib 
des Herrn zu conficiren, und in der ihnen ebenfalls durch 
die Ordination beigelegten mittleriſchen Stellung, welche ſte 
ermächtigt zwiſchen die Menſchen und Gott einzutreten und 
das Opfer des Sacraments für Jene vor Dieſen zu bringen. 
In dieſer Würde des Sacerdotium aber ſtehen Biſchof und 
Presbyter ſich gleich; der Vorzug des Erſteren iſt lediglich 
kirchenregimentlicher Natur. Iſidor ſagt ): Presbyterorum 
ordo exordium sumpsit a filiis Aaron. Qui enim sacerdotes 
vocabantur in veteri testamento, hi sunt, qui nunc appellan- 
tur presbyteri, et qui nuncupabantur principes sacerdo- 
tum, nunc episcopi nominantur. Presbyteris autem — 
sicut episcopis, dispensatio mysteriorum dei commissa est. 
Praesunt enim ecclesiae Christi, et in confectione divini cor- 
poris et sanguinis consortes cum episcopis sunt, similiter et 
in doctrina populorum, et in officio praedicandi. Ac sola 
propter auctoritatem summo sacerdoti clericorum ordinatio 
et consecratio servata est. Und an einer andern Stelle: 
Ad presbyterum pertinet sacramentum corporis et sanguinis 
domini in altari domini conficere, oration@s dicere, et bene- 
dicere populum; ad episcopum pertinet basilicarum conse- 
cratio, unctio altaris, confectio chrismatis, ipse praedicta 
officia et ordines ecclesiasticos constituit, ipse sacras virgi- 


) Ibid. II, 7. 


=. 


nes benedicit; et dum praesit unusquisque in singulis, hic 
tamen est in cunctis ). Zwecks Bezeichnung der facerdotalen 
Würde hatte ſich der Amtskleidung bereits die aus dem 
Naſiräat hergeleitete Tonſur begeſellt?). Es kann nicht auf— 
fallen, daß dieſe Unterſchiede zwiſchen Prieſterthum und Laien— 
thum, Levitenthum und Saeerdotium ſich auch im Gottesdienſte 
ſelbſt und zwar recht beim Abendmahl darzuftellen ſtrebten. 
Es geſchah dies bei der Diſtribution. Schon der Ate Canon 
des Coneils zu Toledo v. J. 400 verhängt über ſtraffällig 
gewordene Geiſtliche als Kirchenſtrafe, daß ſie die Communion 
an der Stelle der Laien empfangen ſollen: alſo die Geiſtlichen 
erhielten, wie wir das auch ſchon ſonſt gefunden haben, die 
Communion am Altar, die Laien aber im Schiff der Kirche. 
Aehnlich der Site Canon des Coneils zu Braga v. J. 563. 
Der 17te Canon des Concils zu Toledo v. J. 633 endlich 
ordnet die Sache definitiv dahin, daß die fungirenden Geiſt— 
lichen, als in welchen das sacerdotium für den Augenblick 
wirkſam erſcheint, vor dem Altar, die übrigen Kleriker im 
Chore, die Laien aber außerhalb des Chors im Schiff der 
Kirche die Communion empfangen ſollen: Sacerdos et levita 
ante altare communicent, in choro clerus, extra chorum 
populus. 

Bei der ſtrengen Conſequenz, mit welcher Iſidor das 
Opfer des Sacraments als den Mittelpunkt des Gottesdienſtes 
ſetzt, und Amt und Gottesdienſt und Alles in Letzterem ledig— 
lich auf das Abendmahlsopfer bezieht, ſollte man vermuthen, 
daß daraus auch ſchon bei ihm die letzten Conſequenzen auch 
für die Form der Meſſe gezogen fein müßten. Bisher nem— 
lich hatte der Gottesdienſt doch immer noch zwei Theile, die 
missa catechumenorum und die m. fidelium gehabt, und die 
erſtere hatte ihren eigenthümlichen Mittelpunkt in der Leſung 
und Predigt des Wortes gehabt. Die völlige Ausbildung 
der Opfertheorie, ſollte man denken, hätte auch dieſe Zwei— 


1) Ep. 1. ad Leudefredum. 
2) De eccles. offic. II, 4. 
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theiligfeit des Gottesdienſtes beſeitigen und dahin führen 
müſſen, daß man auch die relative Selbſtändigkeit der missa 
catechumenorum aufgab, dieſen homiletiſchen Theil auch nur 
als Einleitung zum Opfer- und Abendmahlsact behandelte, 
und ſo den bisher zweitheiligen Gottesdienſt zu Einer, wenn 
auch in einer Reihe discreter Acte verlaufenden Meſſe zu— 
ſammen ſchmolz. Indeſſen ſind doch dieſe practiſchen Con— 
fequengen bei Sfidor noch nicht völlig gezogen. Die von 
Alters hergebrachte disciplina arcani ſcheint es dahin noch nicht 
haben kommen zu laſſen. Zwar in dem Sinne beſtand zu 
Iſidors Zeit die disciplina arcani nicht mehr, daß man aus 
den ſpeeifiſch chriſtlichen Dogmen und aus den Abendmahls— 
riten noch Myſterien gemacht hätte. Iſidor redet von allen 
dieſen Dingen mit unbeſchränkteſter Offenheit, und ſagt nirgend, 
daß dergleichen geheim zu halten ſei. Aber inſofern ſcheint 
allerdings die disciplina arcani noch von Beſtande geweſen zu 
fein, daß bei der missa fidelium eben nur fideles anweſend 
ſein durften, und alle non fideles fic) vorher entfernen mußten. 
Noch gab es ja wenigſtens in Spanien eine umgebende Hei— 
denwelt, und folglich Katechumenen; noch gab es auch Ener— 
gumenen: es gehörte, wie Iſidor mehrfach!) erwähnt, noch zum 
officium der Exoreiſten, denſelben die Hände aufzulegen. Und, 
wie es ſcheint, mußten dieſelben auch noch wirklich vor Beginn 
der missa fidelium ſich entfernen; es war nicht fo, wie wir 
es in der ſpäteren griechiſchen Kirche gefunden haben, daß 
man wohl noch die Entlaſſungsgebete für die Katechumenen 
u. ſ. w. nach alter Weiſe geleſen hätte, aber ohne daß ſich 
Jemand entfernt hätte. Denn Iſidor fagt?): Missa tempore 
sacrificii est, quando catechumeni foras mittuntur, clamante 
levita: „Si quis catechumenus remansit, foras exeat“, et inde 
missa, quia sacramentis altaris interesse non possunt, qui 
nondum regenerati noscuntur. Und anderswo rechnet er es 
zum Amte der Oſtiarier, die Katechumenen u. ſ. w. vor An— 


) De offic. eccles. II, 13. Ep. 1. ad Leudefr. 
2) Etymol. VI, 19. 
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fang der missa fidelium,aus der Kirche zu entfernen: Hi de- 
nique inter sanctum et iniquum discernentes, eos tantum in 
ecclesia, qui sunt fideles, recipiunt'). Aber daß ihm dabei 
das Verſtändniß von der innerlichen Bedeutung dieſer Ein— 
richtung bereits abhanden gekommen iſt, daß er innerlich bereits 
ganz auf der Anſchauung von Einer ungetheilten Meſſe ſteht, 
geht freilich klar daraus hervor, daß er in der Beſchreibung, 
welche er in ſeiner Schrift de officiis vom Gottesdienſte giebt, 
von einer Theilung desſelben in eine m. catechumenorum und 
eine m. fidelium gar Nichts ſagt, auch nicht den Gottesdienſt 
nach dieſen beiden Theilen beſchreibt, vielmehr ganz nach Weiſe 
der ſpäteren römiſchen Liturgiker den Verlauf der Einen Meſſe 
nach der Abfolge der einzelnen Theile, Geſänge, Gebete, 
Lectionen, Offertorium, Confecration, Opferung u. ſ. w. darlegt. 

Nicht minder finden wir die ceremonielle Seite des Gottes— 
dienſtes zur Zeit Iſidors in voller Umbildung begriffen. Wenn 
der 36te Canon der Synode zu Elvira v. J. 305 die Auf— 
ſtellung und Anbringung von Bildern in den Kirchen ver— 
bietet Cplacuit picturas in ecclesiis esse non debere, ne, quod 
colitur aut adoratur, in parietibus depingatur), fo mußte das 
doch eben dadurch veranlaßt ſein, daß man dergleichen bereits 
verſuchte. Und wenn nun auch weder Vigilantius gegen die 
Bilder in den Kirchen polemiſirt, noch Iſidor derſelben er— 
wähnt, ſo war doch der Gebrauch derſelben zur Zeit Iſidor's 
in der ganzen und namentlich in der für die ſpaniſche Kirche 
immer maaßgebenden römiſchen Kirche ſo ſehr heimiſch, daß 
man ſie ſich auch in den ſpaniſchen Kirchen trotz jenes Ver— 
bots der Synode zu Elvira denken muß. Wenn Iſidor?) zu 
den Geſchäften des Diacons auch das crucem ferre rechnet, 
ſo erfahren wir daraus, daß man in der ſpaniſchen Kirche 
(vielleicht noch nicht Crucifire, aber) Kreuze hatte, und die- 
ſelben bei Proceſſionen innerhalb und außerhalb des Gottes— 
dienſtes vortragen ließ. Das Concil zu Elvira v. J. 305 


) De eccles. Offic. II, 15. 
2) Hieron. ep. ad Riparium 37. Contr. Vigilant. cap. 8. 
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hatte noch in ſeinem 31ten Canon verboten, Lichter bei Tage 
auf den Coemeterien anzuzünden, damit die Ruhe der Todten 
nicht geſtört werde; und Vigilantius hatte es noch als einen 
unter dem Vorwande der Frömmigkeit in die Kirchen einge— 
führten heidniſchen Gebrauch gerügt, daß man den Märtyrern 
zu Ehren bei noch währendem Sonnenſchein Maſſen von 
Wachslichtern anzünde. Aber Hieronymus hatte auch zum 
Schutze des Gebrauchs der Lichter auf die im ganzen Orient 
herrſchende Sitte hingewieſen, während der Verleſung des 
Evangelium im Gottesdienſt Lichter anzuzünden. So haben 
wir denn bei Iſidor nicht bloß bereits die Oſterkerzen gefun— 
den, ſondern wir finden nun auch in der ſpaniſchen Kirche 
dieſe Sitte, daß das Evangelienbuch im Gottesdienſt zur Ver— 
leſung der evangeliſchen Lection in feierlicher Proceſſion unter 
Vorauftragung von Lichtern aus dem Sacrarium Sacriſtei) 
auf den Altar gebracht wird: Acoluthi latine ceroferarii di- 
cuntur a deportandis cereis, quando legendum est evange- 
lium aut sacrificium offerendum; tunc enim accenduntur 
luminaria ab eis et deportantur, non ad effugandas tenebras, 
dum sol eo tempore rutilet, sed ad signum laetitiae demon- 
strandum, ut sub typo luminis corporalis illa lux ostenditur, 
de qua in evangelio (Joh. 1, 9) legitur'). Dieſe Lichter 
werden in den Gemeinden als Opfergaben eingeſammelt, was 
zum Geſchäft des Theſaurarius gehört; die Ordnung des 
Proceſſtonszuges hat der Primicerius zu veranſtalten; und 
die Akoluthen tragen die Lichter: Ad acoluthum pertinet prae- 
paratio luminariorum in sacrario, ipse cereum portat?). Auch 
das Räuchern mit Weihrauch in der Meſſe gehört zu Iſidors 
Zeit ſchon weſentlich zum Ceremoniell des Gottesdienſtes: 
der Theſaurarius hat den Weihrauch anzuſchaffen, der Archi— 
diacon hat dafür zu ſorgen, daß die Kirchendiener gehörig 
angewieſen werden, wann und wie fie zu räuchern haben?). 


1) De eccles. offic. II, 14. 
2) Isid. ep. 1. ad Leudefredum. 
3) Ibidem. 
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Biegt nun allerdings mit dieſem Allem die Entwickelung der 
Liturgie in den Abweg ein, den Gottesdienſt zu einem der 
Gemeinde vorgeführten pomphaften Drama zu geſtalten, ſo 
iſt doch davon nach einer anderen Seite hin die Conſequenz 
noch nicht gezogen: die ſelbſtthätige Betheiligung der Gemeinde 
am Gebet und Geſang erſcheint zu Iſidor's Zeit noch unver— 
kümmert: unde oportet, ut quando psallitur, psallatur ab 
omnibus; quum oratur, oretur ab omnibus; quum lectio 
legitur, facto silentio, aeque audiatur a cunclis ). Noch 
forderte nach alter Weiſe der Diacon die Gemeinde zum 
Gebet, zum Geſang auf, und dieſe betete und ſang mit eig— 
nem Munde mit, und die Sängerchöre, die man allerdings 
hatte, nahmen noch nicht der Gemeinde das Selbſt ſingen 
und beten ab, ſondern führten die Gemeinde im Geſange D. 
Dagegen finden ſich allerdings Spuren davon, daß man dem 
Geſange im Gottesdienſte eine weitere Ausdehnung als ſonſt 
zu geben anfing: es wird erwähnt, daß auch die Benedictions— 
formeln von den Sängern geſungen würden?). Es ſind dies 
die erſten Schritte zu dem ſpäteren Ende, daß man Alles im 
Gottesdienſte, auch die Lectionen, ſingen ließ. Endlich finden 
wir, wie wir auch nach dem uns aus der africaniſchen Kirche 
her bereits Bekannten nicht anders erwarten können, daß die 
Meſſe allerdings immer nach einer und derſelben Reihefolge, 
aber nicht mehr wie in der orientaliſchen Kirche immer in 
denſelben Worten und Formularen verlief. Das Kirchenjahr 
war, wie wir geſehen haben, ſchon zu weit und zu beſtimmt 
ausgebildet; wir werden bald ſehen, daß ſich auch die Lectio— 
nen bereits dem Kirchenjahr anbequemen; fo kann es uns 
nicht auffallen, wenn-wir vernehmen, daß auch die Geſänge 
und Gebete ſich bereits pro solemnitate et tempore beſtimm⸗ 
ble es war Sache des Primicerius, hierin Ordnung zu 
halten. 


) De eccles. offic. I, 10. 

2) Ibid. II, 3. 8. 12. Ep. 1. ad Leudefredum. 
) Ep. 1. ad Leudefredum. 
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Verſuchen wir nun die Beſchreibung des ſpaniſchen ordo 
missae zur Zeit Iſidor's, ſo finden wir bei ihm von einer 
praeparatio in missam noch keine Spur. Die moſtarabiſche 
Liturgie hat eine ſolche, aber wörtlich die römiſche, die erſt 
aus nachiſidoriſcher Zeit ſtammt. 8 

Iſidor, an deſſen Beſchreibung der Meſſe im erſten Buche 
de officiis wir uns vorzugsweiſe zu halten haben werden, 
nimmt den Gang, daß er nach einander von dem Geſange 
und deſſen verſchiedenen Arten (Pſalmen, Hymnen, Antiphonen), 
von den Gebeten, von den Reſponſorien, von den Lectionen, 
vom Hallelujah, vom Offertorium, von der Reihe der Abend— 
mahlsgebete, vom Symbolum nicänum, von den Benedictionen 
ſpricht. Bei dieſer Beſchreibung hält er ſich in der zweiten 
Hälfte, von dem Offertorium einſchließlich an, genau an die 
Abfolge der einzelnen Theile und Stücke. Aber iſt dies auch 
hinſichtlich der erſten Hälfte von dem Geſange bis zum Halle— 
lujah der Fall? will Iſidor ſagen, daß auch in dieſem erſten 
Theile der Meſſe, der missa catechumenorum, die Stücke und 
Beſtandtheile in derſelben Reihe auf einander folgten, wie er 
fie beſchreibt? oder will er nur in beliebiger Ordnung die 
Beſtandtheile namhaft machen, aus denen die missa catechu- 
menorum ſich in anderer Reihefolge zuſammenſetzte? Sehen 
wir die heutige moſtarabiſche Liturgie an, ſo verläuft in ihr 
die missa catechumenorum folgender Maaßen: Sie hebt an 
mit dem Confiteor des Prieſters oder der praeparatio in mis- 
sam, die uns hier nicht angeht; dann aber folgen: Introitus, 
Gloria in Excelſis, Gebet, nach der Salutationsformel alt— 
teſtamentliche Lection mit einfachem Amen geſchloſſen, Pſalmen— 
refponforium, nach dem Silentium facite des Diacons epiſto— 
liſche Leetion mit einfachem Amen geſchloſſen, nach Segnung 
des Diacons und geſprochener Salutationsformel Verleſung 
des Evangeliums durch den Diacon, nach abermaliger Salu— 
tationsformel Geſang des Hallelujah. Hier müſſen wir aller— 
dings weiter anerkennen, daß der Introitus in dieſer eigen— 
thümlichen Form wohl auch erſt ſpäter aus der römiſchen 
Kirche herüber genommen iſt: in der ſpaniſchen Kirche wird 
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man zur Zeit Iſidor's noch nicht Introiten ſondern ſtatt deffen 
Pſalmen geſungen haben. Im Uebrigen aber werden wir, 
daß die Anordnung der moſtarabiſchen Liturgie alt iſt und in 
die Zeit Iſidor's zurückgeht, um ſo mehr anerkennen müſſen, 
als fie von der römiſchen ſehr weſentlich (Fehlen des Kyrie, 
Vorhandenſein der altteſtamentlichen Lection) abweicht. Ver— 
gleichen wir nun aber dieſe moſtarabiſche missa catechumeno- 
rum mit jener Beſchreibung Iſidor's, ſo ſtimmt letztere weſent— 
lich mit jener überein: Iſidor ſpricht nur von den drei Lectionen 
nicht abgeſondert ſondern zuſammen, und muß daher von dem 
Reſponſorium, obgleich es erſt zwiſchen der altteſtamentlichen 
und der epiſtoliſchen ection geſungen wurde, ſchon vor den 
Leetionen reden; auch ſpricht er von der antiphoniſchen Ge— 
ſangesart gleich nach den Pſalmen und Hymnen, weil dieſe 
in jener Art geſungen wurden. Bedenken wir dies, ſo giebt 
uns Iſidor mit ſeiner Aufzählung die Abfolge der missa cate- 
chumenorum eben ſo an, wie die moſtarabiſche Liturgie: Erſt 
Pſalmengeſang (ſpäter ftatt deſſen der Introitus), dann ein 
Hymnus (nemlich das Gloria in Excelſis), dann ein Gebet, 
darauf nach der Salutation die altteſtamentliche Leetion, und 
ein Reſponſorium, darauf nach abermaliger Salutation und 
dem Silentium des Diacon die epiſtoliſche Lection, nun die 
Proceſſion mit dem Evangelium, von der wir ſchon geſprochen 
haben, nach abermaliger Salutation u. ſ. w. die Lection des 
Evangelium, endlich das Hallelujah. Dies Reſultat wird ſich 
uns noch weiter beſtätigen, wenn wir nun in dieſer Abfolge 
die einzelnen Stücke beſprechen. | 

Die Meſſe fing, wie wir geſehen haben, mit Pſalmen— 
geſang an. Auch in der ſpaniſchen Kirche kannte man den 
häuslichen Pſalmengeſang. Wenn der gte Canon des Concils 
zu Toledo vom Jahre 400 denſelben unterſagt, ſo iſt das nur 
ein vorübergehendes Verbot, begründet in dem Widerſtande 
gegen die Priscillianiſten, welche darunter ihre häretiſchen 
Conventikel verſteckten. Iſidor verlangt von den Mönchen in 
den Klöſtern, daß ſie über der Handarbeit geiſtliche Lieder 


293 


fingen ſollen ). Die ſpaniſche Kirche hatte die bisherigen 
Sangweiſen in der Form, welche Ambroſius ihnen gegeben 
hatte, alſo namentlich auch die antiphoniſche überkommen. 
Mehrfach bezeugt Iſidor, daß die ſpaniſche Kirche den ambro— 
ſianiſchen Geſang habe?). Von einer Einwirkung der grego— 
rianiſchen Geſangesreform auf die ſpaniſche Kirche begegnet 
uns noch keine Spur. Nur Ein Neues tritt uns hinſichtlich 
der Geſangweiſe entgegen: Iſidor erzählt uns, daß die ſpa— 
niſche Kirche ſich ſchon lange vor ſeiner Zeit von der italie— 
niſchen die Reſponſorien angeeignet habe; das Reſponſorium 
aber beſtehe darin, daß Einer Etwas vorſinge, und daß dann 
der Geſammtchor das von dem Einen Vorgeſungene repetire 
und reſpondire; früher habe immer nur Einer vorgeſungen, 
jetzt pflegten aber auch zwei oder drei vorzuſingen. Seine 
Worte lauten: Responsoria ab italis longo ante tempore sunt 
reperta, et vocata hoc nomine, quod, uno canente, chorus 
consonando respondeat. Antea autem id solus quisque age- 
bat; nunc interdum unus, interdum duo, vel-tres communiter 
canunt, choro in plurimis respondente ). Es ift dies allerz 
dings eine neue Geſangesform, denn bei der antiphoniſchen 
wird nicht die intonirte Strophe, ſondern die Gegenſtrophe 
reſpondirt, und ſelbſt bei der hypophoniſchen wird nur der 
Schluß des Vorgeſungenen vom Chor repetirt. Iſidor hält 
ſehr Großes auf den geiſtlichen Geſang, die Bedenken Augu— 
ſtin's find ihm völlig beſeitigt: Psallendi utilitas tristia corda 
consolatur, gratiores mentes facit, fastidiosos oblectat, inertes 
exsuscitat, peccatores ad lamenta inyitat*), Die zu fingenz 
den Geſänge unterſcheidet Iſidor dem Texte nach in Pſalmen 
und Hymnen. Unter den Pſalmen verſteht er nur die Davi— 
diſchen, alles Andere nennt er Hymnen. Die Hymnen unter— 
ſcheidet er dann wieder in ſolche, die aus der Schrift ent— 
nommen ſind, als z. B. den Geſang der drei Männer im 


1) Regula monach, cap. 5. 
2) De eccles. offic. I, 4. 7. 
3) De eccles. offic. I. 9. cf. Ep. I. ad Leudefr. 1 VI. 
4) Sententiarum Lib. III, 7. 


294 


feurigen Ofen, und in ſolche, die ingenio humano compositi 
ſeien, als z. B. die Hymnen des Hilarius, des Ambroſius ). 
Der gottesdienſtliche Gebrauch der aus der Kirche entſtande— 
nen Hymnen iſt eine Zeit lang in der ſpaniſchen Kirche be— 
anſtandet worden; der 12te Canon des Concils zu Braga 
v. J. 572 verordnet: ut extra psalmos vel canonicarum 
scripturarum novi et veteris testamenti, nihil poetice com- 
positum in ecclesia psallatur, sicut et antiquis canonibus sta- 
tutum est, Indeſſen wird dies doch nur gegen vorübergehende 
Folgen des Mißbrauchs, den Häretiker mit nicht dem Canon 
entnommenen Hymnen trieben, gerichtet geweſen ſein. Wenig— 
ſtens ſpricht ſich nicht allzu lange nachher Iſidor ganz ent— 
ſchieden für die in der Kirche gedichteten Hymnen aus ), und 
der 13te Canon des Concils zu Toledo erhebt ſeine Anſicht 
zum Kirchengeſetz: Quia nonnulli hymni humano studio com- 
positi esse noscuntur in laudem dei et apostolorum ac mar- 
tyrum triumphos, sicut hi, quos beatissimi doctores Hilarius 
atque Ambrosius ediderunt, quos tamen quidam specialiter 
reprobant, pro eo quod de scripturis sanctorum canonum 
vel apostolica traditione non existunt. Respuant ergo illum 
hymnum, ab hominibus compositum, quem quotidie publico 
privatoque officio in fine omnium psalmorum dicimus: „Glo- 
ria et honor patri et filio et spiritui sancto in saecula sae- 
culorum, Amen.“ Nam et ille hymnus, quem nato in carne 
Christo angeli cecinerunt: „Gloria in excelsis Deo, et in 
terra pax hominibus bonae voluntatis“; reliqua, quae ibi 
sequuntur, ecclesiastici doctores composuerunt. Ergo nec 
idem in ecclesiis canendus est, quia in scripturarum sancta- 
rum libris non invenitur. Sicut ergo orationes, ita et hym- 
nos in laudem Dei compositos nullus vestrum ulterius im- 
probet, sed pari modo in Gallicia Hispaniaque celebrat; ex- 
communicatione plectendi, qui hymnos rejicere fuerint ausi. 
Auch hatte die ſpaniſche Kirche an dem Prudentius C+ um 


) De eccles. offic. I, 5. 6. 
2) Ibidem. 
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413) einen ausgezeichneten Hymnendichter. Von ihm iſt 
namentlich der Hymnus Jam moesta quiesce querela, den, 
von Michael Weiß um 1530 als „Nun laßt uns den Leib 
begraben“ überarbeitet, wir bis auf den heutigen Tag bei 
der Beerdigung unſerer Todten ſingen “). Außerdem werden 
uns Sfidor ſelbſt, Cyxilla, und Eugenius von Toledo als 
Hymnendichter der ſpaniſchen Kirche aus jener Zeit gerühmte). 
Als einzelne in der ſpaniſchen Kirche gebräuchliche Hymnen 
nennt uns der eben mitgetheilte toletaniſche Canon das kleine 
und das große Gloria. Das kleine Gloria ward, wie noch 
jetzt, nach jedem Pſalm geſungen; aber es lautete damals 
noch kürzer und einfacher, die Worte sicut erat in principio 
fehlten noch. Das große Gloria wird damals dieſelbe Faſſung 
wie jetzt gehabt haben. Außerdem erwähnt Iſtdor des Ge— 
ſanges der drei Männer im feurigen Ofen (Dan. 3, 51-90) 
als einen Hymnus, convocata omni crealura creatori omnium 
geſungen; und der 14te Canon des Concils zu Toledo v. J. 
633 verordnet, daß derſelbe in jeder Meſſe geſungen werden 
ſoll: Hymnum quoque trium puerorum, in quo universa coeli 
terraeque creatura Deum collaudat et quem ecclesia catho- 
lica per totum orbem diffusa celebrat, quidam sacerdotes in 
missa dominicorum dierum et in solemnitatibus martyrum 
canere negligunt. Provide sanctum concilium instituit, ut 
per omnes Hispaniae ecclesias vel Galliciae in omnium Mis- 
sarum solemnitate idem in publico decantetur; communionem 
amissuri, qui et antiquam hujus hymni consuetudinem nostram- 
que definitionem excesserint. Schwieriger ift es, zu beſtim— 
men, wo und wann im Gottesdienſt diefe und andere Hym— 
nen geſungen wurden. Zwar von dem kleinen Gloria leſen 
wir, daß es immer in publico et privato officio nach jedem 
Pſalm geſungen wurde. Und von dem großen Gloria wiſſen 
wir aus der moſtarabiſchen Liturgie, daß es nach dem die 


1) Abgedruckt bei Daniel thes, hymnol. I, 137. Vgl. Koch Ge— 
ſchichte des Kirchenliedes J, 14. II, 222. 
2) Abgedruckt find Hymnen von ihnen bei Daniel a. a. O. 1, 183 ff. 
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Meſſe anhebenden Pſalm geſungen wurde. Aber immer wird 
es da doch nicht geſungen ſein, denn wir haben oben ſchon 
erfahren, daß die Geſänge pro solemnitate et tempore andere 
waren, und wir wiſſen anderweit, daß die alte Kirche das 
Gloria in manchen Kirchenzeiten z. B. in der Quadrageſima 
nicht ſang. Dagegen mag das große Gloria in den Horen, 
in welchen ja ſtets laut Obigem Hymnen geſungen wurden, 
auch ſeine Stelle gehabt haben. Vollends aber für den 
hymnus trium puerorum iſt die ſtändige Stelle in der Meſſe 
ſchwer aufzufinden. In der missa catechumenorum wird er 
ſchwerlich geſungen ſein; denn anſtatt des großen Gloria kann 
er nicht geſungen ſein, da er in jeder Meſſe geſungen wer— 
den ſoll; und eine andere Stelle innerhalb der missa catechu- 
menorum läßt ihm weder ſein Inhalt — Loblied auf den 
Schöpfer — noch die moſtarabiſche Liturgie übrig. Auch 
ſcheint doch die Beſtimmung, daß er in missarum solemnitate 
geſungen werden ſolle, darauf hinzudeuten, daß ſeine Stelle 
innerhalb der eigentlichen Meſſe, der m. fidelium war. Wir 
werden alſo weiterhin ſehen müſſen, ob wir innerhalb des 
Offertorium oder der Abendmahlsliturgie die Stelle für ihn 
finden können. i 

Nach dem Pſalmen- und Hymnengeſange beſpricht Iſidor 
die preces; und die moſtarabiſche Liturgie ordnet hinter das 
große Gloria eine vom Priefter zu ſprechende oratio. Dar— 
aus ſchließen wir, daß in der ſpaniſchen Liturgie zur Zeit 
des Iſidor auf den Eingangspſalm und das große Gloria 
Gebet folgte. Die oratio, welche die moſtarabiſche Liturgie 
an dieſe Stelle ordnet, hat noch nicht den Bau der römiſchen 
Collecten, fängt nicht mit Oremus an und endigt nicht mit 
Per dominum etc. Wir werden daher auch dieſe Form dieſes 
Gebets für alterthümlich halten müſſen. Iſidor ſagt über 
dieſes Gebet nichts als das Allgemeine, daß Chriſtus ſeiner 
Kirche zu beten erlaubt und gelehrt habe, daß die Kirche ſich 
dieſes Rechts je und je bediene, und zwar mit gutem Fug ſo 
daß ſie von und in ihr ſelbſt verfaßte Gebete gebrauche, in 
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welcher Verfaſſung kirchlicher Gebetsformulare die Griechen 
vorangegangen ſeien. 

Auf dies Gebet folgen die Lectionen. Die moſtarabiſche 
Liturgie läßt jede Lection nur durch die Salutationsformel 
einleiten, welche bei ihr die Faſſung hat: Dominus sit sem- 
per vobiscum. Früher ſcheint in der ſpaniſchen, wie auch in 
der africaniſchen Kirche, daneben die Salutationsformel Pax 
vobiscum, und zwar in der Weiſe üblich geweſen zu ſein, 
daß der Biſchof, als der welcher in die Kirchengemeinſchaft 
aufzunehmen und von derſelben auszuſchließen das Recht und 
das Amt hatte, die Formel Pax vobis, der Presbyter aber 
die Formel Dominus vobiscum gebrauchte. Die Priscillia— 
niſten aber, in ihrem Beſtreben ſich in die Kirche einzu— 
ſchleichen, ſcheinen daraus, daß die Formel Pax vobiscum, 
wenn fie in die Gottesdienfte der katholiſchen Kirche kamen, 
auch über ſie geſprochen wurde, unzuläſſige Folgerungen ge— 
zogen zu haben. Daher verordnet der 2lte Canon des Con— 
eils zu Braga v. J. 561, daß künftig ſowohl Biſchof als 
Presbyter nur die Formel Dominus sit vobiscum gebrauchen 
ſollen: Placuit, ut non aliter episcopi et aliter presbyteri 
populum, sed uno modo salutent, dicentes: Dominus sit vo- 
biscum, sicut in libro Ruth legitur, et ut respondeatur a 
populo: Et cum spiritu tuo; sicut et ab ipsis apostolis tra- 
ditum, omnis retinet oriens, et non sicut Priscillina pravitas 
immutavit. Uebrigens irrt die Synode in Demjenigen, was 
ſie über die Salutationsformel des Orients ſagt: die orien— 
taliſche Kirche, hat ſtets nur die Salutation Pax vobiscum 
gehabt. Aus dieſem Braccarenſiſchen Canon erſehen wir 
auch, daß damals die Gemeinde noch reſpondirt. Dies muß, 
während die moſtarabiſche Liturgie es nicht mehr hat, auch 
zu Iſidor's Zeit noch in der Uebung geweſen ſein, denn bei 
Iſidor wird die Lection nicht bloß durch die Salutation ſon— 
dern auch noch wie der Geſang durch das Silentium facite 
des Diacon eingeleitet ). 


1) De eccles. offic. I, 10. II, 8. Ep. I ad Leudefr. 
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Die Lectionen follen aus der heiligen Schrift alten und 
neuen Teſtaments genommen werden, aber freilich rechnet 
Iſidor dabei die Apokryphen mit zur heiligen Schrift ). 
Dabei brauchte man damals bereits faſt allgemein im Abend— 
lande die hieronymianiſche Ueberſetzung: De Ebraeo autem 
in latinum eloquium tantummodo Hieronymus presbyter sacras 
scripturas convertit. Cujus editione generaliter omnes eccle- 
siae usquequaque utuntur, pro eo quod veracior sit in sen- 
tentiis et clarior in verbis?). Die ſpaniſche Kirche hatte 
drei Lectionen, eine altteſtamentliche, eine epiſtoliſche, und eine 
evangeliſche. Dieſe Einrichtung muß in der ſpaniſchen Kirche 
alt fein, denn ſie liegt zum Grunde, wenn der 2te und Ate 
Canon des Concils zu Toledo v. J. 400 verordnen, daß 
einem Unterdiacon, der weil er ſich verheirathet auf den Grad 
eines Lector zurückverſetzt wird, nicht geſtattet ſein ſoll die 
evangeliſche und die epiſtoliſche Leetion zu leſen, und daß ein 
Kleriker, der Kirchenbuße thut, wohl zum Lector befördert 
werden aber nie Macht haben ſoll, die evangeliſche und die 
epiſtoliſche ection zu leſen. Auch Iſidor bezeugt, und noch 
die moſtarabiſche Liturgie hat die dreifache Lection. Die an— 
geführten Toletaniſchen Canones bezeugen, daß man die Vor— 
leſung der altteſtamentlichen Lection für etwas Geringeres 
hielt. Später zur Zeit Iſidors war dies aber auf die cleri— 
calen Grade vollſtändig übertragen: ad diaconum pertinet — 
praedicare evangelium et apostolun; nam sicut lectoribus 
vetus testamentum, ita diaconibus novum praedicare prae- 
ceptum est®). Leider wiſſen wir nun über die Ordnung der 
Lectionen in der ſpaniſchen Kirche gar Nichts; das Einzige, 
was wir wiſſen, iſt die bereits oben S. 268 mitgetheilte Vor— 
ſchrift, daß in der Quinquageſima die Apokalypſe geleſen 
werden ſolle. Daraus erkennen wir denn allerdings das 
Princip: daß man nemlich zwar noch die lectio continua 


1) De eccles. offic. I, 10—12. 
2) Ibid. 
3) Ep. 1. ad Leudefredum. 
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hatte, aber dieſelbe den Zeiten des Kirchenjahrs und ihren 
Facten und Ideen anzubequemen ſuchte. Darauf führen auch 
zwei andere Thatſachen: wenn das Kirchenjahr bereits diejenige 
Beſtimmtheit im Einzelnen gewonnen hatte, die wir doch bei 
Iſidor ſchon gefunden haben, und wenn bereits die Geſänge 
in der Meſſe pro solemnitate et tempore yariirten, fo konnte 
auch eine bloß mechaniſche Bahnleſung nicht mehr ausreichen. 
Aber wie man nun in der ſpaniſchen Kirche die erſten An— 
fänge zur Bildung eines Pericopenſyſtems machte, darüber 
fehlen uns alle Nachrichten. 

Zwiſchen der altteſtamentlichen und der epiſtoliſchen Lection 
läßt die moſtarabiſche Liturgie einen psalmus responsorius 
fingen, der nach dem Tage und Feſte vartirt. Hier wird alfo 
auch zu Iſidors Zeit ein Reſponſorium geſungen ſein. Zwi— 
ſchen die Epiſtel und das Evangelium fällt das Hintragen des 
Evangelienbuchs in Proceffion aus dem Sacrarium zum Altar, 
das, wie wir oben ſahen, in der ſpaniſchen Kirche üblich war. 
Auf die evangeliſche Lection folgte das Hallelujah. Ueber den 
liturgiſchen Gebrauch des Wortes Allelujah und anderer Fremd— 
worte äußert Iſidor: Allelujah autem sicut et Amen de he- 
braea in latinam linguam nequaquam transfertur, non quia 
interpretari minime queant, sed, sicut ajunt doctores, servatur 
in iis antiquitas propter sanctiorem auctorilatem'), Das Allez 
lujah heißt übrigens bei Iſidor und in der moftarabifden 
Liturgie auch Laus oder Laudes. Es variirt ebenfalls pro 
solemnitate et tempore, denn wenigſtens in der moſtarabiſchen 
Liturgie beſteht das Hallelujah nicht aus dem bloßen Worte 
Hallelujah, ſondern aus Pſalmſtellen mit anhebendem und 
ſchließendem Hallelujah, z. B. zu Weihnacht: Allelujah. Re- 
demptionem misit dominus populo suo, mandavit in aeternum 
testamentum suum; sanctum et terribile nomen ejus. Alle- 
Jujah. In der ſpaniſchen Kirche wurde, abweichend z. B. von 
der africaniſchen Kirche, das Hallelujah immer geſungen, aus— 
genommen allein die Faſtenzeiten, namentlich die Quadrageſima 


1) De eccles. offic. I, 13. 
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und den erſten Sanuar'), obgleich Vigilantius ſeiner Zeit 
darauf gedrungen hatte, daß das Hallelujah nur auf Oſtern 
geſungen werden müſſe?). 

Bisher haben wir von den Apoſteln her nach den Lectionen 
immer die Predigt gefunden. Iſidor geht, nachdem er das 
auf das Evangelium zu ſingende Hallelujah beſprochen hat, 
ſofort auf das Offertorium über, ohne der Predigt überhaupt 
zu gedenken. Eben ſo läßt die moſtarabiſche Liturgie ſogleich 
auf das Hallelujah das Offertorium folgen. Daraus müſſen 
wir uns allerdings entnehmen, daß zur Zeit Iſidor's die münd— 
liche Predigt über die geleſenen Lectionen nicht mehr als ein 
weſentlicher Theil des Gottesdienſtes angeſehen wurde. Damit 
ſtimmen auch manche andere Anzeichen überein: Dem Iſidor 
gilt das Verleſen der Lectionen als ſolches als das Predigen 
des göttlichen Wortes, er ſpricht von der lectionum praedi- 
catio, er rechnet es zum Amt des Lector ea quae prophetae 
annunciaverunt, populis praedicare, er rechnet es zum Amt 
des Diacons praedicare evangelium et apostolum, fofern der 
Eine die a. t. und der Andere die beiden n. t. Lectionen zu 
verleſen hatte). Es ſcheint ihm der Aufgabe der Predigt 
damit genügt, daß die Schrift verleſen wird; die Nothwendig— 
keit, daß das geſchriebene Wort ausgelegt, und lebendig münd— 
lich wiedergegeben werde, empfindet er nicht mehr. Daher 
zählt er auch unter den practiſchen Obliegenheiten eines Pres— 
byters die Predigt nicht mit auf, ſondern ſagt: Ad presby- 
lerum pertinet sacramentum corporis et sanguinis domini in 
altari domini conficere, orationes dicere, et benedicere po- 
pulum’), Damit ftimmt, es denn auch überein, wenn der 
Ste Canon des Coneils zu Toledo v. J. 633 zur Befähigung 
für den Presbyterat nur fo Viel fordert: ut nullus cujus- 
cunque dignitatis ecclesiasticae deinceps percipiat gradum, 


Ibidem, cf. Conc. Tolet. a. 633. c. 10. 
Hieron. ep. 36 ad Riparium. 

De eccles. offic. I, 13. Ep. 1. ad Leudefr. 
Ep. 1. ad Leudefredum. 


2 


) 
) 
9 
) 


a 


301 


qui non totum psalterium vel canticorum usualium et hymno- 
rum sive baptizandi perfecte noverit supplementum. Und 
wenn dann nach Iſidor anderswo unter den Pflichten der 
Presbyter auch die doctrina populorum und das officium 
praedicandi aufzählt!), fo wird man dies weniger vom Predigt 
halten im Gottesdienſt, als vielmehr nur von der Unterweiſung 
der Gemeinden im Allgemeinen zu verſtehen haben. Aus dem 
Allen folgt nun allerdings nicht, daß zu Iſidors Zeit gar 
nicht mehr gepredigt worden wäre; namentlich einzelne Bi— 
ſchöſfe werden dies immer noch gethan haben; aber fo Viel 
folgt daraus, daß man die Predigt nicht mehr für einen 
integrirenden Theil des Gottesdienſtes achtete, und daß in 
der Praxis die meiſten Meſſen ohne Predigt gehalten wurden. 
Es iſt die Zeit Iſidors abſolut die an Predigt ärmſte. Und 
wenngleich hiegegen zur Zeit Carl's des Großen eine Reaction 
eintrat, in Folge deren es zu einer ſolchen Vernachläſſigung 
der Predigt nie wieder gekommen iſt, ſo iſt doch das falſche 
Princip, daß die Predigt kein integrirender Beſtandtheil des 
Gemeindegottesdienſtes iſt, bis zur Reformation hin bei der 
ganzen Kirche und noch nach derſelben bei der römiſchen und 
griechiſchen Kirche bis heute her in Geltung geblieben ſammt 
-feinen Conſequenzen für die Geſtaltung und Behandlung des 
Gottesdienſtes. 

Weiter haben wir bisher nach der Verleſung und Predigt 
des Wortes immer das allgemeine Kirchengebet gefunden, bei 
deſſen erſten Abtheilungen dann die Katechumenen u. ſ. w. ent— 
laſſen wurden. Die moſtarabiſche Liturgie aber kennt kein 
allgemeines Kirchengebet mehr, ſondern geht von dem auf 
das Evangelium geſungenen Hallelujah gleich auf das Offer— 
torium, d. h. auf den Act der Opferung der Hoſtie und des 
Kelchs über, läßt erſt am Schluſſe dieſes Offertorium die Ent— 
laſſung der Katechumenen geſchehen, und bringt darauf erſt 
nach einigen einleitenden Gebeten das allgemeine Kirchengebet 
innerhalb des eigentlichſten Abendmahlsacts. Und ganz genau 
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ſo beſchreibt Iſidor die Abfolge dieſer Sttide"), nemlich: 
Hallelujah, Offertorium, Entlaſſung, zwei Gebete, und dann 
das Gebet für die Lebenden und Todten. An dieſer Anord— 
nung haben wir nun ein ganz Neues. Rufen wir uns kurz 
den Gang der bisherigen Entwickelung ins Gedächtniß: Ur— 
ſprünglich war die Abfolge die, daß fic) an Lection und Predigt 
der Act der Darbringung der Gebete und Gaben und Frie— 
denskuß anſchloß, und dann mit dem Gebete über Brod und 
Wein (der Präfation) der eigentliche Abendmahlsaet begann. 
Darauf ward der Act der Darbringung der Gebete und Gaben 
aufgelöſt, die Gebete wurden der Predigt angehängt, die Dar— 
bringung der Gaben wurde zu dem Abendmahlsact gezogen, 
und die Abfolge ward dieſe: Lection und Predigt, Kirchen— 
gebet, Entlaſſung; Friedenskuß, Darbringung der Gaben mit 
Gebet, Präfation u. ſ. w. Im noch weiteren Verfolge blieben 
dann von dem Kirchengebet nach der Predigt nur die Ent— 
laſſungsgebete übrig, während das eigentliche Gemeindegebet 
ſich im Abendmahlsact ſelbſt ſeine Stelle ſuchte, bald am Ein— 
gange desſelben, ſo daß das Bringen der Abendmahlselemente 
auf den Altar ſich ihm anſchloß, oder ſo daß es hinter die 
Conſecration und Aufopferung des Sacraments trat, bald 
ſowohl am Eingange des Abendmahlsacts, als auch nach der 
Conſeeration. Aehnlich muß es nun auch in der älteren ſpa— 
niſchen Kirche geweſen ſein. Denn daß man ſchon im Aten 
und Sten Jahrhundert die Katechumenen bei Demjenigen, was 
Iſidor und die moſtarabiſche Liturgie das Offertorium nennen, 
ſollte haben zugegen ſein laſſen, iſt bei der damals herrſchen— 
den Strenge der Arcandiseiplin völlig undenkbar. Eben fo 
undenkbar iſt, daß das allgemeine Kirchengebet nach der Predigt 
damals ſchon völlig eingegangen und verſchwunden geweſen 
ſein ſollte. Auch bieten ſich poſitive Zeugniſſe dar. Wenn 
nemlich das Concil zu Elvira v. J. 305 in ſeinem 28ten Canon 
die Oblationen Excommunieirter anzunehmen verbietet Cepi- 
scopos placuit ab eo, qui non communicat, munera non ac— 


) bid. J 13—15. 


303 


cipere debere) , und ferner in feinem 29ten Canon die Namen 
von Energumenen nicht am Altar bei den Oblationen genannt 
wiſſen will Cenergumeni nomen neque ad altare cum ob- 
latione recitandum, neque permittendum, ut sua manu in 
ecclesia ministret), fo iſt darnach mit Gewißheit anzunehmen, 
daß Excommunieirte, Energumenen, alſo überhaupt infideles 
noch nicht bei dem Act der Darbringung der Gaben zugegen 
ſein durften, was ſie nach Iſidor bereits dürfen. Und wenn 
im 16ten Canon des Concils zu Toledo v. J. 400 die Wieder— 
aufnahme eines Gefallenen in die Kirchengemeinſchaft dahin 
definirt wird, daß er wieder bei dem Gebet in der Kirche zu— 
gegen ſein dürfe, ſo ſetzt dieſer alte Ausdruck auch jene alte 
Anordnung voraus, nach welcher die infideles gleich nach dem 
homiletiſchen Theil des Gottesdienſtes mit Gebet entlaſſen, 
und dann zum eigentlichen Gemeindegebet geſchritten wurde. 
Ganz abweichend hievon laſſen nun Iſidor und die moſtara— 
biſche Liturgie das allgemeine Kirchengebet nach dem homiz 
letiſchen Theil ganz weg, geben an der Stelle desſelben das 
Offertorium, und bringen dann das Kirchengebet im Abend— 
mahlsact nach. Dieſe uns hier zum erſten Male entgegen— 
tretende Anordnung führt denn nach der einen Seite hin nur 
zum Ende, was wir bereits ſich haben anbahnen ſehen: wir 
haben gefunden, daß das allgemeine Kirchengebet immer ſchon 
eine Neigung, in den eigentlichen Abendmahlsact unmittelbar 
an das Abendmahlsopfer hinein zu treten, hatte und noth— 
wendig haben mußte, ſeitdem man dieſes Opfer als ein Gnade 
erwerbendes und die Erhörung verdienendes Werk anſah. 
Bisher war es nur noch immer durch die alte Gewohnheit 
und durch die Nothwendigkeit, die Katechumenen u. ſ. w. zu 
entlaſſen, an ſeiner alten Stelle erhalten worden, und man 
hatte fic) begnügt, es innerhalb des Abendmahlsactes zu 
wiederholen. Hiezu war aber kein Grund mehr, als die disci- 
plina arcani aufhörte und die Entlaſſung der Katechumenen, 
ſelbſt wenn ſie noch geſchah, wenigſtens ihre Bedeutung ver— 
lor. Letzterer Fall war aber zu Iſidors Zeit eingetreten: 
Die Katechumenen wurden, wie wir geſehen haben, noch ent— 
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laffen, aber das Verſtändniß dieſer Maaßnahme war nicht 
mehr vorhanden, es mußte ganz entſchwunden fein, wenn 
man, wie bei Iſidor geſchieht, die Katechumenen noch bei dem 
Offertorium zugegen ſein laſſen, ſie erſt nach demſelben ent— 
laſſen konnte. Es kann daher nicht befremden, wenn nun die 
letzte Conſequenz dahin gezogen wird, daß das allgemeine 
Kirchengebet nach dem homiletiſchen Theil verſchwindet und 
nur noch im Abendmahlsaet bei dem Abendmahlsopfer er— 
ſcheint. Dagegen iſt das Offertorium, welches Iſidor und 
die moſtarabiſche Liturgie an die früher von dem allgemeinen 
Kirchengebet eingenommene Stelle ſetzen, etwas ganz Neues, 
das uns hier zum erſten Male begegnet. Vor Allem will 
feſtgehalten fein, daß daſſelbe nicht der alte Wet der Oblatio— 
nen, der Darbringung der Gebete und Gaben iſt, noch auch 
direct aus demſelben hervorgebildet iſt. Demſelben entſpricht 
es weder hinſichtlich der formellen Anordnung noch hinſichtlich 
der Bedeutung und des Inhalts. In dem alten Act der 
xowwvia betete man erſt das allgemeine Kirchengebet, dann 
brachte man allerlei Gaben als die Frucht der Werke und 
unter dieſen Brod und Wein als die primitiae creaturarum 
dar, und dankſagte dann über denſelben dem Vater des All 
für die Wohlthaten der Schöpfung. Von dem Allen iſt in 
dieſem Offertorium nicht mehr die Rede: hier fehlt das vor— 
gängige allgemeine Kirchengebet, hier werden keine anderen 
Opfer als Brod und Wein gebracht, und dieſe Elemente ſind 
nicht primitiae creaturarum oder dergleichen, ſondern ſie find 
von vorn herein die Hoſtie und der Kelch, ſie ſind wenn auch 
nicht vor dem dogmatiſchen Verſtande ſo doch vor der Phan— 
taſie bereits an dieſer Stelle des Herrn Leib und Blut, und 
die Gebete die dabei geſchehen haben zum Inhalt, nicht daß 
dem Vater des All für die Wohlthaten der Schöpfung Dank 
geſagt würde, ſondern daß Gott das Opfer dieſer Hoſtie und 
dieſes Kelchs von den Händen der Darbringenden gnädig 
entgegennehmen möge. Da hört jede Analogie dieſes Offer— 
torium mit dem alten Act der xowwvéa ſo ſehr auf, daß es 
auch nicht als eine directe Wiederaufnahme und Umbildung 
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des letzteren entſtanden fein kann. Aber indirect tft es aller— 
dings aus dem Reſt des alten Acts der xowwvéa entſtanden. 
In der africaniſchen und mailändiſchen Kirche nemlich lag es, 
wie wir geſehen haben, fo, daß man die missa catechumeno- 
rum mit der Entlaſſung der Katechumenen u. ſ. w. unter 
Gebet ſchloß, dann die missa fidelium mit dem eigentlichen 
Gemeindegebet anfing, und im Zuſammenhange mit dieſem 
Gemeindegebet Brod und Wein, Anfangs zuſammen mit an— 
deren Gaben und ſpäter allein, auf den Altar brachte, und 
dann über ihnen die Präfation, das alte Gebet der Dank— 
ſagung an den Vater des All betete. Hier war alſo wirklich 
ein Reſt des alten Acts der xowwvéa und der Gabendarbrinz 
gung insbeſondere, nemlich das Bringen des Brods und 
Weins auf den Altar. Als nun ſpäter das Kirchengebet 
nach dem homiletiſchen Theil ganz einging, bildete man dieſen 
Reſt der Gabendarbringung weiter zu einem eigenen Acte 
aus, aber nicht in Weiſe der Wiederherſtellung der alten Be— 
deutung und Form ſondern natürlich nach Maaßgabe der 
inmittelſt allbeherrſchend gewordenen Opfertheorie vom Abend— 
mahl. Vermöge derſelben ſah man in Brod und Wein nicht 
mehr die primitiae creaturarum ſondern von vorn herein die 
Hoſtie und den Kelch, und ſetzte eben ſo von vorn herein die 
ganze Bedeutung des Gottesdienſtes und des Abendmahls— 
acts insbeſondere darein, daß man des Herrn Leib und Blut 
Gott aufopfere. Von letzterer Anſchauung aus aber hatte 
man Dreierlei zu thun: erſtens Gott als Opfernwollende zu 
nahen, ihn um gnädige Aufnahme des Opfers zu bitten, und 
ſich auf das Opfern anzuſchicken; zweitens den Gegenſtand 
des Opfers herzuſtellen, d. h. Leib und Blut des Herrn zu 
conficiren; drittens dann das hergeſtellte Opfer wirklich auf— 
zuopfern, das Opfer zu vollziehen. Für die beiden letzteren 
Aufgaben war bereits geſorgt: es war die Conſecration da, 
durch welche der Gegenſtand des Opfers hergeſtellt wurde; 
und eine Formel der Aufopferung, der immolatio nach ge— 
ſchehener Confecration haben wir bereits im 8ten Buche der 
apoſtoliſchen Conſtitutionen gefunden. Für das Erſte aber 
20 
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bildete man nun das Offertorium aus, deſſen Inhalt eben 
nichts Anderes iſt, als daß man, Hoſtie und Kelch auf den 
Altar bringend, Gott bittet das demnächſt zu conficirende 
und zu immolirende Opfer anzunehmen, und ſich auf ſolche 
Opferhandlung anſchickt. Aber allerdings war nun damit 
auch der ganze Abendmahlsact innerlich umgeſtaltet. Ehedem 
beſtand, wie wir wiffen, der Abendmahlsaet aus dem Gebet 
der Dankſagung an den Vater des All für die Wohlthaten 
der Schöpfung, aus dem Gebet der Dankſagung für die 
Wohlthaten der Erlöſung oder der Annamneſe Chriſti, und 
aus den Conſecrationsgebeten, denen ſich ſpäter die Immola— 
tionsformel anſchloß. An die Stelle dieſer Dreitheilung trat 
nun die andere: Offertorium, Confecration, Immolation. 
Selbſtverſtändlich mußte ſich damit auch die Bedeutung der 
einzelnen Gebete, die man meiſt der Form nach beibehielt, 
modificiren. So hatte z. B. ein Dankgebet für die Wohl- 
thaten der Schöpfung keinen Sinn mehr, wenn man vorher 
ſchon über Hoſtie und Kelch um gnädige Annahme des Abend— 
mahlsopfers gebetet hatte. Vielmehr mußte, ſeit man das 
Offertorium hatte, dieſes alte Gebet — d. h. die Präfation, 
welche noch in den älteſten uns erhaltenen Formularen dieſen 
Inhalt hat — dieſen ſeinen alten Inhalt aufgeben, und ſich 
unter Beibehaltung ſeiner alten Form in ein Dankgebet für 
die Wohlthaten der Erlöſung verwandeln, was es denn auch 
gethan. Das iſt die ganz veränderte Geſtalt des Gottesdien— 
ſtes, die uns mit dem zuerſt bei Iſidor uns begegnenden 
Offertorium entgegen tritt. Wie dieſelbe geworden iſt, läßt 
ſich aus der Geſchichte der ſpaniſchen Liturgie nicht nachwei— 
fen; wir werden zuſehen müſſen, ob die Geſchichte der galli- 
ſchen und der römiſchen Liturgie uns darüber Aufſchluß giebt. 
Aber das Reſultat wird ſich uns beſtätigen, wenn wir nun 
ins Auge faſſen, erſtens wie es mit der Gabendarbringung 
in der ſpaniſchen Kirche ſtand, und zweitens was bei Iſidor 
nach Inhalt und Form das Offertorium iſt. 

Daß im Aten und Sten Jahrhundert auch in der ſpani— 
ſchen Kirche die Gemeindeglieder im Gottesdienſt Gaben, 
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Oblationen darbrachten in ähnlicher Weiſe, wie wir es in 
der africaniſchen und mailändiſchen Kirche gefunden haben, 
bezeugen uns die oben S. 302 angeführten Canones der 
Concilien zu Elvira und Toledo. Anders aber ftand es ſchon 
zur Zeit Iſidor's. Zwar daß auch da noch die Gemeinde— 
glieder in der Kirche, im Gottesdienſt beim Abendmahl Gaben 
brachten, iſt ausgemacht. Iſidor rechnet es zu dem Officium 
der Subdiaconen, daß ſie oblationes in templo domini susci- 
piunt a populis ); ſie ſammelten in der Kirche die Gaben 
ein. Aber dieſe Gaben müſſen — in Folge der uns bereits 
bekannten Beſtrebungen des Ambroſius und Auguſtinus — 
großen Theils in baarem Gelde beſtanden haben; Iſidor 
zählt es zu den Obliegenheiten des Archidiacons, collectam 
pecuniam de communione einzukaſſiren, an den Biſchof ab— 
zuliefern, und die Raten an die Geiſtlichen auszuzahlen. 
Und dieſes Geld und etwaige andere Gaben kamen jeden 
Falls nicht mehr auf den Altar, d. h. wurden nicht mehr als 
das wirkliche gottesdienſtliche Opfer angeſehen; es findet ſich 
keine Spur mehr bei Iſidor davon, daß noch etwas Anderes 
als Brod und Wein auf den Altar gekommen wäre. Und dieſe 
Abendmahlselemente ſo wie andere zum Gottesdienſt nöthige 
Gegenſtände wurden freilich zuweilen von Gemeindegliedern 
geſchenkt, denn Iſidor?) rechnet zu den Obliegenheiten des 
Theſaurarius die praeparatio sacrificii de his quae immolanda 
sunt, zu welchem Zweck er denn auch cereos et oblationes 
altaris ipse accipit a populo, ipse colligit per ecclesias ce- 
reos in festivitatibus; von ihm aber erhalten die Diaconen 
die Abendmahlselemente, und bringen ſie in den heiligen 
Gefäßen, welche die Subdiaconen ihnen zu bringen haben, 
auf den Altar“). Hieraus erſehen wir allerdings, daß die 
Gemeindeglieder das zum Abendmahl an Brod und Wein 
Nöthige ſchenken konnten, wie auch Wachslichter u. ſ. w.; 


1) De offic. eccles. II, 10. 

2) Ep. 1. ad Leudefredum. 
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aber auch daß die Abendmahlselemente nicht nothwendig durch 
Geſchenk der Gemeindeglieder hergeſchafft zu werden brauchten, 
daß der Theſaurarius auch auf andere Weiſe für das Nöthige 
ſorgen konnte, und daß, ſelbſt wenn Gemeindeglieder das zum 
Abendmahl Nöthige ſchenkten, ſie es nicht einmal in die 
Kirche brachten ſondern es an den Theſaurarius lieferten. 
Demnach ſtand es mit den Oblationen ſo: Für die Abend— 
mahlselemente hatte der Theſaurarius zu ſorgen, und wenn 
Gemeindeglieder das zum Abendmahl oder ſonſt zum Gottes— 
dienſt Nöthige ſchenken wollten, ſo hatten ſie es außergottes— 
dienſtlich an den Theſaurarius zu geben. Dagegen wurden 
allerdings noch im Gottesdienſt beim Abendmahl Gaben dar— 
gebracht, indem die Subdiaconen ſie einſammelten, aber dieſe 
Gaben beſtanden größten Theils in baarem Gelde, und kamen 
nicht mehr auf den Altar, gingen nur noch neben dem Gottes- 
dienſte her, ohne einen Theil oder Act desſelben zu bilden. 
Dieſe Entwickelung ſchließt ſich auch bald nach Iſidor geradezu 
ab. Der erſte Canon des Concils zu Braga vom Jahre 675 
verbietet ausdrücklich, irgend aliud in sacrificiis divinis offerre, 
nisi juxta antiquorum sententiam conciliorum (gl. die oben 
mitgetheilten africaniſchen Canones) panem tantum et calicem 
vino et aqua permixtum. Und nach dem 6ten Canon des 
Concils zu Toledo vom Jahre 693 haben die Prieſter für die 
Abendmahlselemente zu ſorgen, denn er tadelt, daß etliche 
Prieſter nicht reines und eigends zu dem Zwecke bereitetes 
ſondern für ihren Hausgebrauch gebackenes Brod zur Eucha— 
riſtie nähmen. So Viel iſt alſo gewiß, daß das Offertorium, 
von dem wir nun zu reden haben werden, mit der Gaben— 
darbringung im alten Sinne Nichts mehr zu thun hat. 
Nach der moſtarabiſchen Liturgie verläuft das Offertorium 
folgender Maaßen: Nachdem das Hallelujah geſungen worden, 
bittet der Prieſter Gott, daß er die Hoftte chanc oblationem, 
quam tibi offerimus) annehmen möge, und ſetzt dann die 
Patene auf das Corporale. Dann betet er über den Kelch 
Cofferimus tibi calicem ad benedicendum sanguinem Christi) 
gleicher Maaßen, und ſetzt ihn auf den Altar. Darauf bittet 
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er für die Opfernden, daß fie Gott gefällig fein und mit 
ihrem Opfer angenommen werden mögen, und ruft den heiligen 
Geiſt an das von ſeinen Händen bereitete Opfer zu heiligen. 
Nachdem er dann Weihrauch auf das Rauchfaß geſtreut und 
das Opfer beräuchert hat, fordert er die Brüder auf ihm im 
Gebet zu helfen, und nun ſingt der Chor das ſogenannte 
Sacrificium, eine nach Tag und Feſt variirende, mit dem 
Hallelujah ſchließende Antiphone. Sodann wäſcht der Prieſter 
ſich die Hände, und betet ein Gebet für ſich, daß Gott ihn 
in ſeiner Unwürdigkeit und Schwachheit reinige und ſtärke; 
worauf die Entlaſſung der Katechumenen erfolgt, und das 
Offertorium ſchließt. Die Gebete nehmen ſtets die Wendung 
auf die Vergebung der Sünden: für die Vergebung unſerer 
Sünden, heißt es, opfern wir Dir dies Opfer; nimm, Herr, 
dies Opfer an, und vergieb allen den Opfernden, für welche 
es geopfert wird, ihre Sünden. Es iſt gar keine Reminescenz 
mehr da von den alten Oblationen, von der dankenden Selbſt— 
hingabe an Gott; es iſt ganz zum Gnade verdienenden, ſüh— 
nenden Opferwerk geworden. Dies Offertorium der moſtara— 
biſchen Liturgie ſtimmt ſachlich ganz mit dem Offertorium der 
römiſchen Meſſe überein, nur iſt die Anordnung und Abfolge 
in dem letzteren etwas anders; auch ſind einzelne Gebets— 
formeln des römiſchen Offertorium in dem moſtarabiſchen 
ganz oder theilweiſe enthalten. Und aus dem letzteren Um— 
ſtande iſt allerdings zu folgern, daß das moſtarabiſche Offer— 
torium der Form und Wortfaſſung nach zu Iſidor's Zeit noch 
nicht ſo vorhanden geweſen iſt, ſondern ſeine jetzige Beſtimmt— 
heit erſt unter ſpäteren römiſchen Einflüſſen erlangt hat. 
Daß aber das Offertorium der ſpaniſchen Meſſe dem Inhalte 
und der Abfolge der Handlung nach ſchon zu Iſidor's Zeit 
ganz ſo geweſen iſt, wie es in der moſtarabiſchen Liturgie 
erſcheint, wird vollſtändig durch die Beſchreibung erwieſen, 
welche Iſidor von erſterem giebt. Er ſagt: Offertoria, quae 
in sacrificiorum honore canuntur, ecclesiasticus liber indicio 
est, veteres cantare solitos, quando victimae immolabantur ; 
sic enim dicit: „Porrexit“, inquit, „sacerdos manum suam in 
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libationem, et libavit de sanguine uvae, et fudit in funda- 
mento altaris odorem divinum excelso principi. Tunc excla- 
maverunt filii Aaron in tubis productibilibus, et sonuerunt, 
et auditam fecerunt magnam vocem in memoriam coram 
Deo.“ Non aliter et nunc in sono tubae, id est in vocis 
praedicatione cantu accendimur, simulque corde et ore lau- 
des domino declamantes jubilamus in illo scilicet vero sacri- 
ficio, cujus sanguine salvatus est mundus. Offenſichtlich ift 
hier wie in der moſtarabiſchen Liturgie die Abfolge die, daß 
erſt das Opfer, Hoſtie und Kelch, Gotte vorgehalten, und 
dann vom Chor geſungen wird. Auch fehlt das Händewaſchen 
nicht, denn obgleich Iſidor an dieſer Stelle nicht davon ſpricht, 
ſo rechnet er doch zu den Verrichtungen der Subdiaconen, 
daß ſie den fungirenden Geiſtlichen in den eigends dazu be— 
ſtimmten Gefäßen pro lavandis ante altarium manibus aquam 
praebere ), und dieſe Händewaſchung kann keine andere 
Stelle als eben hier im Offertorium gehabt haben. Weiter 
aber möchten wir nun fragen: ob etwa der hymnus trium 
puerorum, der nach Obigem in allen Meſſen geſungen wer— 
den ſollte, für den wir aber bisher die Stelle nicht auffinden 
konnten, hier im Offertorium nach der Darſtellung des Kelchs 
und der Hoſtie geſungen worden ſei an der Stelle, wo die 
moſtarabiſche Liturgie das ſogenannte Sacrificium hat? Iſidor 
legt ſo viel Gewicht auf den Geſang im Offertorium, daß 
man glauben muß, es ſei zu ſeiner Zeit im Offertorium 
Mehr geſungen worden als die moſtarabiſche Liturgie darin 
ſingen läßt, welche nemlich im Offertorium keinen anderen 
Geſang als das ſogenannte Sacrifictum hat. Außerdem bez 
zeichnet er den Inhalt der Geſänge im Offertorium als Lob— 
und Jubelgeſänge, wozu der Inhalt des hymnus trium pue- 
rorum trefflich paßt. Wir möchten daher die Frage bejahen. 

Am Schluſſe des Offertorium ordnet die moſtarabiſche 
Liturgie die Entlaſſung der Katechumenen an, aber nicht mit— 
telſt eines Gebets, ſondern mittelſt einer bloßen Formel. Auch 
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Iſidor ) vermerkt die Entlaſſung der Katechumenen an dieſer 
Stelle. Die Formel, durch welche der Diacon dieſelbe voll— 
zog, haben wir ſchon oben S. 287 geſehen. Und wir möchten 
glauben, daß es ſchon zu Iſidor's Zeit bei derſelben bewendet, 
daß es ſchon da ein Fürgebet für die Katechumenen nicht 
mehr gegeben hätte, da das allgemeine Kirchengebet nach dem 
homiletiſchen Theil des Gottesdienſtes nicht mehr vorhanden 
war, und ohne dieſes auch ein Fürgebet für die Katechumenen 
keine rechte Stätte mehr fand. 

Es folgt nun der letzte Haupttheil der Meſſe, der eigent— 
liche Abendmahlsact, auf welchen Iſidor auch wohl aus— 
ſchließlich den Namen missa anzuwenden pflegt. Wenn Iſidor 
ſagt, daß die Ordnung dieſer missa oder der orationum, 
quibus oblata deo sacrificia consecrantur, von dem Apoſtel 
Petrus herrühre und gleichmäßig über den ganzen Erdkreis 
gehalten werde?), ſo iſt das natürlich nicht ſo wörtlich zu 
nehmen. Iſidor ſelbſt ließ ſie erſt für ganz Spanien und 
Septimanien gleichförmig herſtellen auf dem Coneil zu Toledo, 
deſſen zweiter Canon lautet: ut omnes sacerdotes, qui catho- 
licae ſidei unitate complectimur, nihil ultra diversum aut 
dissonum in ecclesiasticis sacramentis agamus, ne quaelibet 
nostra diversitas apud ignotos seu carnales schismatis erro- 
rem videatur ostendere, et multis existat in scandalum varietas 
ecclesiarum. Unus igitur ordo orandi atque psallendi a nobis 
per omnem Hispaniam atque Galliam conservetur, unus modus 
in missarum solemnitatibus, unus in vespertinis matutinisque 
officiis, nec diversa sit ultra in nobis ecclesiastica consuetudo, 
qui una fide continemur ut regno. Dieſen ordo missae seu 
orationum, quibus oblata deo sacrificia consecrantur, beſchreibt 
uns nun Iſidor ) bis zu der Austheilung; dieſe übergeht er, 
und ſpricht dann nachträglich noch von der benedictio populi. 
Er ſagt, daß dieſer ordo missae bis zur Austheilung aus— 
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ſchließlich hin aus ſechs Gebeten beſtehe, die er nach einander 
beſchreibt. Von dieſen ſechs Gebeten ſtimmen die fünf erſten 
nach Reihefolge und Inhalt, wenn auch nicht ganz der Form 
nach, mit denen der moſtarabiſchen Liturgie an dieſer Stelle 
überein. Wir betrachten alſo zunächſt dieſe erſte Partie des 
Abendmahlsaets. 

Der Abendmahlsact hob, nach der Entlaſſung der Kate— 
chumenen, mit einem Gebete an, das die Gemeinde zum Beten 
erwecken follte: prima earundem oratio, ſagt Iſidor, admo- 
nitionis est erga populum, ut excitentur ad exorandum deum. 
Einen folden Inhalt hat auch die ſogenannte oratio missae, 
mit welcher die moſtarabiſche Liturgie den Abendmahlsact an— 
fängt. Hier vartirt übrigens dieſe oratio missae bereits pro 
tempore, wovon Iſidor noch Nichts bemerkt. Dann fährt 
Iſidor fort: Secunda (oratio) invocationis ad deum est, ut 
clementer suscipiat preces fidelium oblationesque eorum; 
und dem entſprechend ordnet hier die moſtarabiſche Liturgie 
ein allgemeines Fürgebet für die Kirche, für alle Gläubigen 
überhaupt, und alle Elenden und Betrübten insbeſondere. 
Die moſtarabiſche Liturgie läßt dieſes Gebet durch das vom 
Chor geſungene Trisagion einleiten, das aber hier die Faſſung 
hat: Agios, Agios, Agios domine deus, rex aeterne, tibi 
laudes et gratias. Da dasſelbe durch römiſche und überhaupt 
durch ſpätere Einwirkungen nicht in die ſpaniſche Meſſe hinein 
gekommen ſein kann, ſo dürfen wir wohl annehmen, daß es 
auch ſchon zu Iſidor's Zeit an dieſer Stelle geſungen ward. 
Nach dieſem allgemeinen Fürgebet geht es auf die ſpeciellen 
Fürbitten über: Tertiasautem Coratio) effunditur pro offeren- 
tibus sive pro defunctis fidelibus, ut per idem sacrificium 
veniam consequantur; und dabei wurden auch die Namen 
Derer, welche opferten und für welche geopfert wurde, ge— 
nannt, denn Iſidor rechnet zum Officium der Diaconen auch 
die recitatio nominum nach alter Weiſe ). Damit ſtimmt 
nun wieder die moſtarabiſche Liturgie der Sache nach überein, 
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ordnet aber fo: Erſt ſpricht der Priefter ein pro tempore 
variirendes Gebet, dann bittet er für die Opfernden, die 
Lebenden, unter Nennung ihrer Namen; dann commemorirt 
er die Heiligen unter Nennung der Namen der Maria, des 
Zacharias, Täufers, der unſchuldigen Kinder, der Apoſtel und 
Evangeliſten, ohne für ſie zu bitten; dann bittet er für die 
Todten unter Nennung der Namen; und darauf ſchließt er 
wieder mit einem Gebet. Dieſe Form iſt ſichtlich dem römi— 
ſchen Ritual entlehnt, und geht in die Zeit Iſidor's nicht 
zurück, denn wir wiſſen, daß zu dieſer Zeit nicht allein noch 
der Diacon die Namen nannte, ſondern auch die Gebete noch 
von dem Diacon intonirt und von der Gemeinde reſpondirt 
wurden. Wir werden uns alſo die Form dieſes Gebets zur 
Zeit Iſidor's noch ſo denken müſſen, wie wir ſie aus den 
apoſtoliſchen Conſtitutionen her kennen. Quarta Coratio), 
fährt Iſidor fort, post haec infertur pro osculo pacis, ut 
caritate reconciliati omnes invicem, digne sacramento cor- 
poris et sanguinis Christi consocientur; quia non recipit 
dissensionem cujusquam Christi indivisibile corpus. Es folgt 
alfo der Friedenskuß, zu welchem aufzufordern des Diacons 
Amt war!). Auch die moſtarabiſche Liturgie hat hier den 
Friedenskuß, mit Gebet und Geſang adornirt; ob noch in 
derſelben Form, muß dahin geſtellt bleiben; ganz dieſelbe kann 
die Form nicht geblieben ſein, denn nach ihr iſt es nicht 
mehr der Diacon, der pacem annunciat. Uebrigens hat auch 
noch das Poenitentiale Vigilanum den Friedenskuß in der 
Weiſe, daß die Laien unter einander ihn ſich geben“). Bis 
hieher nun iſt die Anordnung ganz klar und durchſichtig: 
Nachdem im Offertorium der Prieſter Hoſtie und Kelch und 
ſich Gotte dargeſtellt hat mit der Bitte, ſie zum bevorſtehenden 
Opfer anzunehmen und zu bereiten, wird das allgemeine 
Kirchengebet in der Weiſe gehalten, daß die Gemeinde zum 
Gebete durch Gebet angeregt, dann nach einander unter Com— 
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memoration der Heiligen für die Kirche im Ganzen, die 
Lebenden, die Opfernden, die Todten unter Nennung ihres 
Namens gebetet, und ſolch Gebet mit dem Friedenskuß ge— 
ſchloſſen wird. 

Darauf fährt Iſidor fort: Quinta deinde Coratio) in- 
fertur illatio, in sanctificatione oblationis, in qua etiam et ad 
dei Jaudem terrestrium creaturarum, virtutumque coelestium 
universitas provocatur, et Osanna in excelsis cantatur, quod 
Salvatore de genere David nascente salus mundo usque ad 
excelsa pervenerit. Es folgt alſo nach Iſidor — und eben 
ſo nach der moſtarabiſchen Liturgie — die Präfation, die hier 
wie auch in der moſtarabiſchen Liturgie illatio genannt wird. 
Offenbar rührt dieſer Name aus der alten Zeit her, wo die 
Präfation noch das Dankgebet an den Vater des All für die 
Wohlthaten der Schöpfung war und dazu diente, die Abend— 
mahlselemente als die primitiae creaturarum einzuführen Cin- 
ferre). So nennt z. B. das Concil zu Valencia v. J. 524 
in ſeinem [ten Canon die Oblationen munerum illatio: cen- 
suimus observandum, ut evangelia ante munerum illationem — 
legantur. Dieſe munerum illatio begleitete die Präfation nach 
ihrer alten Bedeutung, und hieß daher ſelbſt illatio. Aber 
dieſen alten Inhalt hat die Präfation ſchon zu Iſidors Zeit 
nicht mehr: wie aus den letzten Worten Iſidors hervorgeht, 
war ſie bereits in das Dank- und Lobgebet für die Wohl— 
thaten der Erlöſung umgewandelt. Den Grund dieſer Ver— 
wandlung haben wir ſchon oben geſehen, weil nach dem Offer— 
torium ein Dankgebet für die Wohlthaten der Schöpfung keinen 
Raum mehr hatte. Bei, Iſidor — aber nicht mehr in der 
moſtarabiſchen Liturgie — intonirt der Diacon die Präfation: 
diaconus praemonet aures ad dominum habere'), Aus dieſen 
Worten erſehen wir zugleich, daß bei Iſidor die Worte des 
Eingangs der Präfation etwas anders lauten, als wir es 
ſonſt kennen. Auch hier hat die moſtarabiſche Liturgie uns 
die alte Form erhalten, nemlich: Aures ad dominum — ha- 
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bemus ad dominum. Sursum corda — levamus ad dominum. 
Deo ac domino nostro Jesu Christo filio dei, qui est in coelis, 
dignas laudes dignasque gratias referamus — dignum et justum 
est. Dignum et justum est etc. In der moſtarabiſchen Liturgie 
variirt die Prafation pro tempore; bei Iſidor iſt dies nicht ver— 
merkt, aber ſchwerlich anders geweſen, da das Dankgebet für die 
Wohlthaten der Erlöſung nothwendig zu allererſt kirchenjahrs— 
mäßige Beſtimmung annehmen mußte. Nach der Präfation fährt 
Iſidor fort: Porro sexta exhinc succedit conformatio sacramenti, 
ut oblatio quae deo offertur, sanctificata per spiritum sanctum, 
Christi corpori ac sanguini conformetur. Harum ultima est 
oralio, qua dominus noster discipulos suos orare instituit. 
Offenbar will uns Sfidor ſagen, daß nun nach der Präfation 
durch dieſe sexta oratio die Confecration geſchehe. Aber eben 
ſo offenbar bezeugen auch ſeine Worte, daß dies nicht durch 
Ein einziges Gebet geſchah, ſondern daß ſich in dieſer sexta 
oratio eine Mehrheit zuſammenfaßte, wie denn auch dieſe Worte 
Iſidors uns ſelbſt zwei Stücke, nemlich die sanctificatio per 
spiritum sanctum, d. h. die Epikleſe des heiligen Geiſtes und 
das Vater unſer nennen. Welche Einzelheiten faßten ſich nun 
in dieſer sexla oratio zuſammen? Wir zählen zuerſt unter 
Abſehen von der Reihefolge auf, was uns bei und zum Theil 
ſchon vor Iſtdor als einzelne Beſtandtheile dieſes Acts der 
Conſecration namhaft gemacht wird. Vor Allem werden uns 
hier genannt die Einſetzungsworte: de substantia sacramenti 
sunt verba dei a sacerdote in sacro prolata ministerio, sci- 
licet, „hoc est corpus meum“ 1). Ferner führen uns die Worte 
in der obigen Stelle: sanctificata per spiritum sanctum, mit 
Nothwendigkeit darauf, daß eine Epikleſe des heiligen Geiſtes, 
wie wir fie fett Irenäus kennen, auch in der ſpaniſchen Kirche 
üblich war. Zur Beſtätigung dient eine andere Stelle, an 
welcher Iſidor ſagt?): haec (nemlich Brod und Wein) autem 
dum sunt visibilia, sanctificata tamen per spiritum sanctum in 
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sacramentum divini corporis transeunt. Sodann berichtet uns 
Iſidor, daß das nicäniſche Symbolum tempore sacrificii von 
der Gemeinde geſprochen werde; denn dies Symbolum begegne 
allen Häreſieen, et ob hoc in universis ecclesiis pari con- 
fessione a populo proclamatur'), Das Sprechen des Sym— 
bolum in der Meſſe war ſchon ſeit länger im Gegenſatze gegen 
den Arianismus in der ſpaniſchen Kirche eingeführt; bereits 
das Concil zu Toledo v. J. 589 hatte in ſeinem ten Canon 
die Recitation des conſtantinopolitaniſchen Symbolum ver— 
ordnet: Pro reverentia sanctissimae fidei et propter corrobo- 
randas hominum invalidas mentes, consultu piissimi et glorio- 
sissimi domini nostri Reccaredi regis sancta constituit syno- 
dus, ut per omnes ecclesias Hispaniae et Galliae (Septi⸗ 
manten) secundum formam ecclesiarum orientalium concilii 
Constantinopolitani, h. e. CL episcoporum symbolum fidei re- 
citetur, ut prius quam dominica dicatur oratio, voce clara 
praedicetur, quo et fides vera manifestum testimonium habeat 
et ad Christi corpus et sanguinem praelibandum pectora po- 
pulorum fide purificata accedant. Uebrigens erfahren wir aus 
dieſem toletaniſchen Canon zugleich, daß das Symbolum unz 
mittelbar vor dem Vater unſer geſprochen wurde. Weiter 
alſo ward hier das Vater unſer geſprochen. So hatte es 
ſchon der 10te Canon des Concilg zu Corunna v. J. 517 
angeordnet, und der gte Canon des Concils zu Toledo v. J. 633 
ſchärfte abermal ein: Nonnulli sacerdotum in Hispanis re- 
periuntur, qui dominicam orationem quam salvator noster 
docuit et praecepit, non quotidie sed tantum die dominica 
dicunt. Quisquis ergo sacerdotum, vel subjacentium cleri- 
corum hanc orationem quotidie aut in publico aut in privato 
officio praeterierit, ordinis sui honore privetur. Vergleichen 
wir endlich den entſprechenden Abſchnitt der moftarabifden 
Liturgie, ſo finden wir da alle voraufgezählten Stücke wieder 
mit alleiniger Ausnahme der Epikleſe des heiligen Geiſtes, 
welche nach der Zeit Iſidor's in Anbequemung an die rö— 
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miſche Kirche weggelaſſen iſt. Außerdem aber finden wir in 
der moſtarabiſchen Liturgie noch einige Stücke mehr, von 
welchen die früheren ſpaniſchen Quellen uns Nichts ſagen, 
nemlich: erſtens nach den Einſetzungsworten ein Gebet, durch 
welches das fertige Sacrament Gotte aufgeopfert wird; zwei— 
tens die Elevation; drittens eine eigenthümliche fractio panis: 
es ſoll nemlich der Prieſter, während der Chor das Symbo— 
lum ſingt, das Brod in zwei Hälften zerbrechen und aus der 
einen Hälfte fünf, aus der andern vier Stücke machen; dieſe 
neun Stücke aber, welche beſtimmte, die Hauptpunkte im Leben 
des Herrn benennende Namen Ccorporatio, nativitas, circum- 
cisio, apparitio, passio, mors, resurrectio, gloria, regnum) 
führen, foll er dann in beſtimmter Ordnung auf die Patene 
legen, und darauf für die Lebenden das ſogenannte Memento 
pro vivis beten. Von dieſen der moſtarabiſchen Liturgie eigen— 
thümlichen Stücken möchten wir nur das Gebet der Aufopfe— 
rung, welches wir ja ſchon in den apoſtoliſchen Conſtitutionen 
ganz in derſelben Stellung und Art wie in der moſtarabiſchen 
Liturgie fanden, für aus der iſidorianiſchen Zeit herrührend 
halten. Höchſtens ließe ſich dasſelbe auch noch von der Ele— 
vation ſagen. Dagegen rührt die fractio panis in der er— 
wähnten eigenthümlichen Form jedenfalls aus einer ſpäteren 
Zeit her; ſpäter werden wir dieſe myſtiſch-allegoriſche Spielerei 
mit dem Zuſammenlegen der Hoſtien auf der Patene mehrfach 
finden. Auch das ſtill geſprochene Memento pro vivis wird 
erſt nachiſidoriſch ſein, da wir von ſtill vom Prieſter geſprochenen 
Gebeten ſonſt keine Spur bei Iſidor finden; man wird ſich 
zur Zeit Iſidor's noch begnügt haben, wor der Confecration 
und Präfation in dem Aet der Fürbitten für die Lebenden 
und Todten zu beten. Aber wie folgten nun die einzelnen 
Stücke auf einander? So Viel ſagen uns die obigen Worte 
Iſidors charum ultima est oratio), daß das Vater unſer den 
Schluß dieſes Abſchnitts bildet. Und nach dem toletaniſchen 
Canon ſoll unmittelbar vor dem Vater unſer das Symbolum 
geſprochen werden. Ferner liegt es in der Natur der Sache, 
daß die Epikleſe des heiligen Geiſtes unmittelbar auf die Ein— 
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ſetzungsworte folgen muß, und nicht minder, daß das Gebet 
der Aufopferung und die Elevation folgen müſſen, wenn die 
Conſecration durch die Einſetzungsworte und durch die Epi— 
kleſe des heiligen Geiſtes vollendet iſt. Hiernach war die 
Abfolge zur Zeit Iſidors dieſe: Präfation, Einſetzungsworte, 
Epikleſe des heiligen Geiſtes, Aufopferungsgebet, Elevation, 
Symbolum, Vater Unſer. Vergleichen wir hiemit die moſt— 
arabiſche Liturgie, ſo iſt da die Abfolge dieſe: Nachdem Prä— 
fation und Sanctus geſungen worden, werden nach einem 
kurzen Anruf Jeſu um ſeine Gegenwart (Adesto, adesto, 
Jesu etc.) die Einſetzungsworte geſprochen, denen das feiner 
Faſſung nach variable Gebet der Aufopferung ſich anſchließt; 
dann folgt die Elevation, und dieſer der Geſang des Sym— 
bolum, während desſelben der Prieſter die fractio panis in 
der beſchriebenen Art vornimmt und das Memento pro vivis 
ſtill ſpricht; und dann folgt das Vater unſer. Rechnen wir 
alſo ab, daß die moſtarabiſche Liturgie die Epikleſe des hei— 
ligen Geiſtes nicht mehr hat, und daß ſie den Prieſter während 
des Symbolum die kractio panis vornehmen und das Memento 
pro vivis ſprechen läßt, ſo ſtimmt die Abfolge in der moſt— 
arabiſchen Liturgie genau mit der der iſidorianiſchen Zeit über— 
ein. Zur Seite der Form ſei noch Folgendes bemerkt: In 
der moſtarabiſchen Liturgie wird das Symbolum bereits vom 
Chor geſungen, während es bei Iſidor noch von der Gemeinde 
geſprochen wird. Dagegen finden ſich aber auch in ihr alter— 
thümliche Reſte: Die Einſetzungsworte werden in Abweichung 
von dem römiſchen Canon nach 1 Cor. 11 unter Ergänzung 
aus den Parallelſtellen recitirt, und, wie wir das auch im 
Sten Buche der apoſtoliſchen Conſtitutionen gefunden haben, 
wird auch der Vers 1 Cor. 14, 26 hinzugefügt. Dem Vater 
unſer geht, wie wir das ſchon kennen, eine Einleitung voraus, 
und die letzte Bitte wird am Schluſſe wieder aufgenommen 
und weiter ausgeführt. Außerdem aber wird in der moſt— 
arabiſchen Liturgie jede Bitte des Vater unſers einzeln vor— 
getragen ſo, daß der Chor auf jede Amen reſpondirt. Dieſe 
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eigenthümliche Einrichtung wird alt fein, nur daß zu Iſidor's 
Zeit noch die Gemeinde das Amen reſpondirt haben wird. 

Einſchaltungsweiſe bemerken wir hier, daß die ſpaniſche 
Kirche Wein mit Waſſer nahm (et vinum, ſagt Iſidor ), cui 
consuevit aqua adhiberi, quia utrumque de latere Christi 
profluxit); und daß fte ungeſäuertes Brod nahm. Der Streit 
mit der griechiſchen Kirche wegen des geſäuerten oder unge— 
ſäuerten Brodes ſchwebte bereits, und Iſidor ſtand mit der 
ſpaniſchen Kirche entſchieden auf römiſcher Seite?). Das 
Brod wurde eigends zu dieſem Zwecke bereitet, und hatte wohl 
runde aber nicht Oblatenform, denn es konnte in zwei Hälften 
und jede Hälfte wieder in mehrere Stücke gebrochen werden. 
So erſehen wir es aus der Art, wie laut Obigem die moſt— 
arabiſche Liturgie die fractio panis vornehmen läßt, und aus 
dem 6ten Canon des Coneils zu Toledo vom Jahre 693: 
ad conventus nostri agnitionem delatum est, eo quod in 
quibusdam Hispaniarum partibus quidam sacerdotum partim 
nescientia impliciti, partim temerario ausu provocati, non 
panes mundos et studio praeparatos supra mensam domini 
in sacrificio offerant, sed passim, quomodo unumquemque aut 
necessitas impulerit, aut voluntas coegerit, de panibus suis 
usibus praeparatis crustulam in rotunditatem auferant, eamque 
super altare cum vino et aqua pro sacro libamine offerant. 
Quod factum nequaquam in sacrae auctoritatis historia uspiam 
gestum perpenditur. Die alte Gitte des Mit nach Hauſe 
nehmen des geweihten Brodes wird auch von den ſpaniſchen 
Concilien frühe verboten ). 

Mit dem Vater unſer ſchließt die ſpaniſche Meſſe den 
Conſecrationsact, und es beginnt der Wet der Austheilung. 
Derſelbe hat aber eine Einleitung. Iſidor ſagt uns ) von 
dieſer Einleitung nichts weiter, als daß er, nachdem er von 


1) Ep. 7. ad Redemptum. Cf. Cone. Brace. a. 675. can. 1. 

2) Ep. 7. ad Redemptum. 

3) Conc. Caesaraugust. a. 381. C. 3. Tolet. a. 400. c. 14. Tolet. 
2. 67 CF 11. 

5) De offic. eccles. I, 17. 


320 


dem Conſecrationsgebet und Symbolum geredet hat, im All— 
gemeinen von den benedictionibus ſpricht, welche von den 
Prieſtern dem Volke gegeben würden. Dagegen ſagt uns der 
18te Canon des Coneils zu Toledo vom Jahre 633: Post 
orationem dominicam, et conjunctionem panis et calicis, 
benedictio in populum sequatur. Alſo, nach dem Vater unſer, 
zur Einleitung der Austheilung ſoll die ſogenannte immissio 
panis in calicem vorgenommen, und der Gemeinde die Bene— 
diction ertheilt, d. h. ein geſegneter Genuß angewünſcht werden. 
Damit ſtimmt nun wieder die moſtarabiſche Liturgie völlig 
überein: Nach dem Vater unſer ſoll der Prieſter ein Theilchen 
des Brods in den Kelch werfen mit dem Gebet: Sancta 
sanctis, et conjunctio corporis domini nostri J. Ch. sit su- 
mentibus et potantibus nobis ad veniam et defunctis fidelibus 
praestetur ad requiem, und dann der Gemeinde den Segen 
ertheilen. Wir können nicht bezweifeln, daß es ſo ſchon zur 
Zeit des Iſidor geweſen iſt, da das Sancta sanctis zwar in 
der römiſchen Kirche nicht heimiſch iſt aber eben darum auch 
nicht erſt nach Iſidor in die ſpaniſche Meſſe hineingekommen 
fein kann. Als Formel der Benediction giebt Iſidor ) nur 
den aaronitiſchen Segen Num. 6 an; die moſtarabiſche Liturgie 
läßt die Segensformeln an dieſer Stelle de tempore variiren, 
hat aber unter ihren Formeln auch den aaronitiſchen Segen. 
Die immissio panis in calicem, die uns auf occidentaliſchem 
Boden hier zuerſt begegnet, hat einen dogmatiſchen Sinn; 
fie ſoll ausdrücken, was Iſidor ?) fagt: non sub panis specie 
sola caro Christi, et in calice tantummodo sumitur sanguis; 
sed in utroque deus et homo, in corpore glorificato totus et 
integer Christus, integer Christus in calice, panis vivus, qui 
de coelo descendit, totus est in utroque. Uebrigens zog 
die ſpaniſche Kirche daraus nicht die practiſche Conſequenz, 
daß fie gleich der griechiſchen den Communieirenden nun auch 
Brod und Wein zuſammen, in den Wein getauchtes Brod 


1) Ibidem. 
2) Ep. 7. ad Redemptum. 


gereicht hätte. Im Gegentheil verbietet der 2te Canon des 
Coneils zu Braga v. J. 675 dies geradezu: Illud quod pro 
complemento communionis intinctam tradunt eucharistiam 
populis, nec hoc probatum ex evangelio testimonium recipit, 
ubi apostolis corpus suum et sanguinem commendavit, seor- 
sum enim panis et seorsum calicis commendatio memoratur. 
Nam intinctum panem aliis Christum non praebuisse legimus 
excepto illo tantum discipulo, quem intincta buccella magistri 
proditorem ostenderet, non quae sacramenti hujus institutio- 
nem signaret. 

Nach dem Sancta Sanctis, der immissio panis in calicem, 
und der Segnung des Volks, folgte ſelbſtverſtändlich die Aus— 
theilung ſelbſt. Ueber dieſelbe erfahren wir aus Iſidor's Zeit 
nur, daß, wie wir ſchon oben ſahen, erſt die fungirenden Geiſt— 
lichen am Altar, dann die anderen Kleriker im Chor, dann 
die Gemeinde im Schiff die Euchariſtie erhielten, und, wie 
Iſidor uns hinzufügt, daß ſie dem Volke durch die Diaconen 
ausgetheilt ward: hic Cdiaconus) sanctificata dispensat'), Aber 
über die weitere Anordnung der Austheilung und den ganzen 
Schluß der Meſſe erfahren wir Nichts weiter. Und auch die 
moſtarabiſche Liturgie verläßt uns hier, weil ſie hier wegen 
der zwiſchen eingekommenen Kelchentziehung hat neuere Formen 
annehmen müſſen. Sie ordnet folgender Maaßen: Während 
der Chor „Schmecket und ſehet, wie freundlich ꝛc.“ ſingt, betet 
der Prieſter ſtill das Memento pro mortuis; dann nimmt er 
unter Gebeten das Brod erſt ſelbſt, und reicht es dann der 
Gemeinde; dann nimmt er unter Gebeten den Kelch; darauf 
ſingt der Chor die Poſtcommunion, welche der Prieſter mit 
Gebet aufnimmt; darauf folgt die Entlaſſungsformel; und 
ſchließlich betet der Prieſter für ſich das Salve regina nebſt 
dem Concede nos famulos tuos. Hievon ſind jedenfalls das 
ſtille Memento pro mortuis, das Salve regina und das Con- 
cede ſpätere Zuſätze. 

Stellen wir das Reſultat zuſammen, ſo iſt die Abfolge 
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der ſpaniſchen Meſſe zur Beit Iſidor's dieſe: Wet der Lectio- 

nen, nemlich Pſalmengeſang, Gloria in Excelſis, Gebet, nach 
der Salutation altteſtamentliche Lection, Reſponſorium, nach 
abermaliger Salutation und dem Silentium des Diacons 
epiſtoliſche Lection, Proceffion mit dem Evangelienbuch nach 
dem Altar, nach abermaliger Salutation u. ſ. w. evangeliſche 
Lection, Hallelujah; Offertorium, nemlich Gebet zu Gott 
um Annahme der Hoſtie, gleiches Gebet bezüglich des Kelchs, 
und bezüglich der das Opfer Darbringenden, Beräucherung 
des Opfers, Geſang des ſogenannten Sacrificium chymnus 
trium puerorum), der Prieſter wäſcht ſeine Hände und betet 
für ſich, Entlaſſung der Katechumenen; Gebetsaet, nemlich 
Gebet zur Erweckung der Gemeinde zum Gebet, mit dem 
Trisagion anhebendes Fürgebet für die Kirche und alle Gläu— 
bigen, für die Opfernden und Lebenden, für die Todten, wobei 
zugleich Nennung der Namen ſowie Commemoration der Hei— 
ligen, Friedenskuß; Wet der Conſecration, nemlich Prä— 
fation, Einſetzungsworte, Epikleſe des heiligen Geiſtes, Auf— 
opferungsgebet, Elevation, Symbolum, Vater unſer; Wet der 
Austheilung und Schluß, nemlich Sancta Sanctis, immissio 
panis in calicem, benedictio super populum, Austheilung an 
die fungirenden Geiſtlichen am Altar und an die Kleriker im 
Chor und an die Gemeinde in beider Geſtalt durch die Dia— 
conen im Schiff, die nähere Form der Austheilung und des 
Schluſſes unbekannt. — Betrachten wir dieſe Form der Meſſe 
im Vorausblick auf die noch ſpätere abgeſchloſſene römiſche 
Form, ſo können wir uns noch über manchen alterthümlichen 
Reſt freuen, namentlich über die mitthätige Betheiligung der 
Gemeinde, und darüber, daß noch keine Stillmeſſe, keine Kelch— 
entziehung vorhanden iſt. Aber vergleichen wir ſie mit der— 
jenigen Form der Meſſe, die wir bei Ambroſius und Auguſtin 
gefunden haben, ſo können wir auch nicht verkennen, daß ſie 
über die damalige Form der Meſſe in conſequenter Ausge— 
ſtaltung der Opferidee bereits weit hinausgegangen iſt. Vom 
Offertorium einſchließlich an bis zu Ende iſt bereits Alles in 
der iſidoriſchen Meſſe dieſer Idee unterthänig gemacht, die 


Oeconomie liegt durchſichtig und klar vor: Im Offertorium 
werden das Opfer CHoftie und Kelch) und der Opferprieſter 
eingeführt, in dieſem Opfer wird im Gebetsact für Diejeni— 
gen gebetet, von welchen und für welche geopfert wird, im 
Act der Confecration wird das Opfer fertig gemacht und ge— 
bracht, und im Act der Austheilung wird das Opfer genoſſen. 
Da iſt bereits Alles unter die Opferidee beſchloſſen. Dies 
iſt freilich mit dem Act der Lectionen noch nicht fo der Fall; 
derſelbe erſcheint noch nicht völlig in den Zuſammenhang des 
Opferdienſtes aufgenommen, es iſt ihm noch ein Reſt ſeiner 
alten Selbſtändigkeit als homiletiſcher Theil geblieben. Aber 
das allgemeine Kirchengebet iſt ihm genommen, und erſcheint 
an der neuen ihm angewieſenen Stelle nicht ſowohl mehr 
als univerſelles allgemeines Kirchengebet, ſondern als unter 
den engen Geſichtspunkt gebracht, daß dies Opfer Denen 
nützen möge, von welchen und für welche es gebracht werde. 
Und, was noch viel wichtiger iſt, die Predigt fehlt ihm, er 
iſt nicht mehr der Act der Austheilung des Worts. So hat 
er ſeinen ſelbſtſtändigen Mittelpunkt verloren, und iſt herab— 
geſetzt zu einem den folgenden Opferdienſt einleitenden Act, 
der durch ſeine Lectionen dazu dient, die kirchenjahrsmäßige 
Beſtimmtheit des jedesmaligen Meßopfers hervorzuheben. 
Damit iff denn aber auch die Zweitheiligkeit des Gottes— 
dienſtes beſeitigt, es iſt nicht eine missa catechumenorum und 
eine missa fidelium mehr, ſondern nur Ein in mehreren Acten 
verlaufendes Meßopfer, nur daß dieſe Einheit der Form nach 
noch nicht völlig in ſich abgeſchloſſen iſt. Die iſidorianiſche 
Meſſe ſtellt in der Entwickelung des altkirchlichen Gottesdien— 
ſtes zur Opfermeſſe den letzten Punkt des Uebergangs dar. 
Darum iſt es aber auch völlig unrichtig, wenn man die Aehn— 
lichkeit der iſidorianiſchen mit der ſpäteren griechiſchen Meſſe 
hat aus griechiſchen, etwa durch die Weſtgothen vermittelten 
Einflüſſen erklären wollen. Es iſt an ſich unwahrſcheinlich, 
daß die orthodoxe ſpaniſche Kirche von den arianiſchen Weſt— 
gothen Etwas aufgenommen haben ſollte, welche vielmehr mit 
ihrem Uebertritt zur orthodoxen ſpaniſchen Kirche auch die 
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orthodoxe ſpaniſche Meſſe annahmen. Und die Aehnlichkeiten 
im Ganzen und Einzelnen, die man zwiſchen der iſidoriani— 
ſchen und griechiſchen Meſſe findet, erklären ſich ohne Schwie— 
rigkeit anders: es ſind das eben altkirchliche Beſtandtheile, 
welche von Iſidor und von den Griechen noch beibehalten, 
von den Griechen auch ſpäter conſervirt, von den Lateinern 
aber nach Iſidor auch der Opfertheorie zum Opfer gebracht 
ſind. Die griechiſche Meſſe bleibt für immer auf dem Punkte 
ſtehen, auf welchem die iſidoriſche ſteht; die abendländiſche 
Meſſe aber ſchreitet noch weiter zur vollen Conſequenz fort. 
Wie aber die Meſſe von den volleren altkirchlichen Formen, 
die ſie bei Ambroſius und Auguſtin hat, zu der iſidorianiſchen 
Form nach und nach gekommen iſt, das haben uns die Quel— 
len der Geſchichte der ſpaniſchen Liturgie nicht in dem ge— 
wünſchten Maaße zu erkennen geſtattet. Es iſt aber von 
großem Werthe für unſere Unterſuchung, daß uns die iſido— 
riſche Meſſe das ausgeführte Bild einer Meſſe zeigt, welche 
zwiſchen der auguſtiniſch-africaniſchen und der ſchließlichen 
römiſchen in der Mitte der Entwickelung ſteht. Aber wie man 
von der altkirchlichen ſchrittweiſe zur iſidoriſchen Form der 
Meſſe kam, darüber wird uns zuerſt die Geſchichte der Litur— 
gie der galliſchen Kirche, zu welcher wir jetzt übergehen, Auf— 
ſchluß geben müſſen. 


5. Die Liturgie der galliſchen Nirche. 


Die Anfänge der galliſchen Liturgie haben wir weit 
hinauf, bis auf Irenäus) zurück verfolgen können. Wir 
konnten da wenigſtens ſo Viel erkennen, daß die gottesdienſt— 
lichen Einrichtungen, welche Irenäus vor Augen hat, in allem 
Weſentlichen mit denen übereingeſtimmt haben müſſen, welche 
wir bei Juſtinus und nachher wieder bei Tertullian fanden. 
Vom Anfange des 7ten Jahrhunderts an dringt die römiſche 
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Liturgie in Gallien ein, anfangs allmählig, bis fie in der 
letzten Hälfte des Sten Jahrhunderts die galliſche Liturgie 
vollſtändig verdrängt. In der Zwiſchenzeit, alfo vom 3ten 
bis zum Ende des bten Jahrhunderts, hat die galliſche Litur— 
gie, ſo weit man das von kirchlichen Entwickelungen überhaupt 
ſagen kann, eine ſelbſtändige Entwickelung gehabt. Dieſen 
Zeitraum und dieſe Entwickelung werden wir hier zunächſt zu 
betrachten haben, da die Geſchichte der Liturgie in Gallien 
nach dem durchgreifenden Eindringen der römiſchen Liturgie 
zur Geſchichte der letzteren gehört und mithin erſt im Zuſam— 
menhange mit dieſer dargeſtellt werden kann. 

Wir beginnen mit einem, zur leichteren Orientirung diez 
nenden Ueberblick dieſer Entwickelungen, leiten aber dieſen 
ſelbſt wieder mit der Beſeitigung einer, wie uns ſcheint, irri— 
gen und irre leitenden Annahme ein. Bekanntlich befand 
ſich Gallien am Anfange dieſes Zeitraums ungetheilt unter 
der Herrſchaft der Römer, dann getheilt unter der Herrſchaft 
der Burgunder (Rhonegegend), Weſtgothen (Aquitanien), 
und Franken (Norden), endlich wieder ungetheilt unter der 
Herrſchaft der Franken. Hiernach nun hat man angenommen, 
daß auch die Entwickelung der Liturgie in dieſen verſchiedenen 
Gegenden eine abweichende geweſen ſein, daß ſich eine andere 
Liturgie in der Rhonegegend, eine andere im narbonneſiſchen, 
eine andere im nördlichen Gallien ausgebildet haben müſſe; 
man hat auch dem gemäß verſucht, die verſchiedenen unten 
näher zu betrachtenden galliſchen Liturgieen, die auf uns ge— 
kommen ſind, dieſen verſchiedenen Gegenden zu vindiciren. 
Dieſe Annahme glauben wir aber als entſchieden fehlſam be— 
zeichnen zu müſſen. Sie widerſpricht ſchon der geſchichtlichen 
Lage. Die Franken werden, ehe dieſelben unter Chlodowich 
mit den römiſchen Katholikern Eins wurden, überhaupt keine 
Liturgie gehabt haben. Die Burgunder und Weſtgothen aber 
waren Arianer, und übten als ſolche keinerlei Einwirkung 
auf die galliſche Kirche und ihre geſchichtliche Geſtaltung aus; 
ihr arianiſches Kirchenthum iſt ſo ſpurlos von der Erde ver— 
ſchwunden, daß von ihrer Liturgie und ihrer Literatur über— 
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haupt kein Reſt auf uns gekommen iſt. Dagegen hielt die 
katholiſche Kirche der galliſchen Romanen unter dieſen ver— 
ſchiedenen heidniſchen und häretiſchen Gewalthabern durch ganz 
Gallien nachweislich durch dieſe ganze Zeit äußerlicher Zer— 
trennung mit der ganzen Zähigkeit zuſammen, welche gemein— 
ſamer, von gemeinſamen Feinden bedrohter Beſitz zu verleihen 
pflegt. Hiernach ſollte man vermuthen, daß die galliſche Li— 
turgie gerade in dieſer Zeit etwaige in ihr vorkommende ört— 
liche Abweichungen nicht nur nicht weiter entwickelt, ſondern 
umgekehrt gerade aufgehoben hätte. Und ſo iſt es geſchehen: 
es zeigen ſich zu Anfang örtlich verſchiedene Obſervanzen, z. B. 
hier andere Gebetsformulare als dort, aber es iſt auch von 
vorn herein Ein gemeinſamer Typus des Gottesdienſtes vor— 
handen, und jene Discrepanzen werden durch geſchichtlich do— 
cumentirte Beſtrebungen, z. B. durch Einheit in der Liturgie 
fordernde Concilienbeſchlüſſe viel mehr beſeitigt als befördert. 
Was aber weiter die verſchiedenen, auf uns gekommenen gal— 
liſchen Liturgie en betrifft, fo hoffen wir unten nachzuweiſen, 
daß dieſelben nicht verſchiedene neben einander in verſchiede— 
nen Gegenden gebräuchlich geweſene Liturgieen ſind, ſondern 
vielmehr die Eine galliſche Liturgie auf verſchiedenen, nach 
einander gefolgten Stufen ihrer Ausbildung darſtellen. 
Schriftliche Liturgieen oder wenigſtens ſchriftliche Formu— 
larien für einzelne Theile des Gottesdienſtes muß es in der 
galliſchen Kirche ſchon eben fo früh als in der africaniſchen 
(ſ. oben S. 20) gegeben haben. Zwar wenn uns Hiero— 
nymus in ſeinem Buche de scriptoribus ecclesiasticis vom 
Hilarius von Poitiers Cr 368) erzählt: librum hymnorum, et 
mysteriorum alium confecit, fo braucht man unter dieſem ver— 
loren gegangenen liber mysteriorum nicht nothwendig mit Mu— 
ratort') ein Meßbuch, ſondern kann füglich darunter auch eine 
den Katecheſen des Cyrillus von Jeruſalem oder der Schrift 
des Ambroſius de iis qui mysteriis initiantur ähnliche Schrift 
verſtehen. Aber um die Mitte des Sten Jahrhunderts finden 
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wir, wie wir gleich ſehen werden, die erſten Arbeiten, welche 
auf eine ſchärfere Beſtimmung des Kirchenjahrs und ſeiner 
Tage durch Feſte und beſtimmte Lectionen, und auf Variirung 
der Meßgebete nach den Kirchenjahrstagen und ihren Peri— 
copen abzielen. Dies iſt aber erſt eine zweite Entwickelungs— 
phaſe; ihr muß die andere Entwickelung vorausgehen, daß 
man, wie wir es in der africaniſchen Kirche geſehen haben, 
nicht mehr mit den apoſtoliſchen Conſtitutionen den Gottes— 
dienſt an jedem gottesdienſtlichen Tage mit Ausnahme nur 
der Lectionen und der Predigt in gleicher Weiſe verlaufen läßt, 
ſondern ſich einer Mannigfaltigkeit von Gebetsformularen, z. B. 
von Präfationen, zur Abwechſelung aber ohne beſtimmte Be— 
ziehung auf das Kirchenjahr bedient. Da nun die zweite 
Entwickelung in der galliſchen Kirche mit der Mitte des Sten 
Jahrhunderts anhebt, werden wir dieſe erſte in die letzte Hälfte 
des Aten und erſte Hälfte des Sten Jahrhunderts ſetzen müſſen, 
wie in der africaniſchen Kirche. Hieran knüpft ſich nun aber 
die zweite Entwickelung an. Gennadius“) erzählt uns von 
dem Biſchofe Claudianus Mamercus in Vienne (um 450): 
hic solemnibus annuis paravit, quae quo tempore lecta con- 
venirent; und vom Presbyter Muſäus in Marſeille (um 458): 
hortatu sancti Venerii episcopi excerpsit de sacris scripturis 
lectiones totius anni festivis diebus aptas; responsoria etiam 
psalmorum capitula temporibus et lectionibus congruentia; 
und weiter: composuit sacramentorum egregium et non par- 
vum volumen, per membra quidem pro opportunitate offi- 
ciorum et temporum, pro lectionum textu, psalmorumque serie 
et decantatione discretum, sed supplicandi deo et contestandi 
beneficiorum ejus sodalitate sui consentaneum, quo opere 
gravissimi sensus et castigatae eloquentiae agnovimus virum; 
und von dem Sidonius Apollinaris (ſeit 473 Biſchof in der 
Auvergne) erzählt uns Gregor von Tours“), nicht allein, daß 
er einmal, als er ſein Meßbuch verloren hatte, die Meſſe aus— 


1) De script. eccles, c. 79. 
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wendig ohne Buch hielt — woraus wir fehen, daß man bereits 
Miſſalien hatte — ſondern auch daß derſelbe Meſſen geſchrie— 
ben habe, über welche wieder er, Gregorius, ein (verloren 
gegangenes) Buch verfaßt habe. Hieraus ergiebt ſich Zweier— 
lei: Auf der einen Seite verließ man die lectio continua, und 
ſetzte wenigſtens zunächſt den Feſten des Herrn und der Hei— 
ligen feſte und beſtimmte Lectionen; auf der anderen Seite 
richtete man die Gebete und Geſänge des Gottesdienſtes be— 
ſtimmt nach der Bedeutung der verſchiedenen Tage und dem 
Inhalt ihrer Lectionen ein. Da aber dieſe Arbeit von ver— 
ſchiedenen Einzelnen, z. B. eben von dem Mamercus, dem 
Muſäus, dem Sidonius, und unabhängig von einander an 
verſchiedenen Orten vollzogen ward, ſo traten mit Nothwen— 
digkeit unleidlich große und unnöthige Abweichungen ein; und 
ſo ſehen wir denn im Zuſammenhange mit dieſer Entwickelung 
das Streben nach Uniformirung des Gottesdienſtes in den 
Kirchenprovinzen hervortreten: das Concil zu Vannes im 
J. 465 beſchloß im 15ten Canon, daß man in den Gebräuchen 
und Geſängen des Gottesdienſtes in der ganzen Provinz Ein— 
förmigkeit beobachten wolle, damit Niemand glaube, man ſei 
in ſolchen Dingen nicht einig. Aehnlich beſchloß das Conci- 
lium Epaonense a. 517 can. 27: daß alle Provinzialen ſich 
im Ritus nach dem der Metropolitankirche richten follten. 
Dieſe Entwickelung währte bis zum Anfang des 7ten Jahr— 
hunderts, und war da noch weit nicht abgeſchloſſen, als um dieſe 
Zeit die römiſche Liturgie in Gallien Eingang fand. Gregor 
der Große!) erwähnt noch: cum una sit fides, diversae sunt 
ecclesiarum consuetudines, et altera consuetudo missarum est 
in Romana ecclesia, altera in Galliarum ecclesiis tenetur. 
Bis dahin alſo beftand die galliſche Liturgie ungebrochen. 
Indeſſen läßt ſich doch nachweiſen, daß die römiſche Liturgie 
ſchon vor Gregor nach Gallien gewirkt hat; ſchon das Sacra— 
mentar des Gelaſius, das vor Gregor in Rom gebräuchliche 
Meßbuch, war nach Gallien gekommen; wir werden ſpäter 
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hören, daß wir dasſelbe nur in einer in Gallien gebrauchten, 
und für den dortigen Gebrauch eingerichteten Redaction be— 
ſitzen. Bald nach Gregor kam denn auch das gregorianiſche 
Sacramentar nach Gallien. Aber der Gebrauch dieſer römi— 
ſchen Liturgieen in Gallien iſt zunächſt ein beſchränkter ge— 
weſen, theils inſofern als man Anfangs nur an einzelnen 
Orten den Gottesdienſt nach römiſchem Ritus einrichtete, theils 
inſofern als man erſt nur einige und nach und nach immer 
mehrere Partieen der galliſchen Meſſe in die römiſche Geſtalt 
umformte. So entſteht vom Anfange des 7ten Jahrhunderts 
ab eine dritte Entwickelung, in der ſucceſſiven Umformung der 
galliſchen Liturgie in den römiſchen Ritus beſtehend, die bis 
zur Mitte des Sten Jahrhunderts läuft. Von da an, unter 
Pipin und Carl dem Großen tritt die römiſche Liturgie mit 
Geſetzeskraft an die Stelle der galliſchen, und die Geſchichte 
der damaligen galliſchen Liturgie bildet nur einen Theil der 
Geſchichte der römiſchen Liturgie. 

Für die Geſchichte der erwähnten drei erſten Entwickelungs— 
perioden der galliſchen Liturgie ſind wir nun nicht bloß auf 
die gelegentlichen Aeußerungen der galliſchen Kirchenſchrift— 
ſteller angewieſen, ſondern wir haben im Unterſchiede von den 
bisher von uns betrachteten abendländiſchen Landesliturgieen 
den großen Vortheil, daß wir aus der galliſchen Kirche die 
liturgiſchen Bücher ſelbſt beſitzen, ja daß wir zunächſt aus jeder 
der drei erwähnten Entwickelungsperioden ein oder mehrere 
Meßbücher haben, welche uns die Meſſe in der Geſtalt zeigen, 
welche ſie in der betreffenden Periode erlangt hat. Wir werfen 
zunächſt einen Blick auf dieſe Meßbücher. 

Als Erzeugniß und Document jener erſten Periode, da 
man von der abſoluten Gleichförmigkeit zur Mannigfaltigkeit 
und Abwechſelung in den Meßgebeten und Geſängen, aber 
ohne jede kirchenjahrsmäßige Beſtimmtheit überging, haben 
wir das ſchon früher) gelegentlich von uns erwähnte Meß— 


1) Siehe Bd. I, 338. 
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büchlein anzuſehen, welches Mone) aus einem Reichenauer 
codex rescriptus herausgegeben hat. Die Handſchrift iſt am 
Anfang defect, aber ſo daß nur zwei Meſſen fehlen. Es iſt 
alſo faſt ein vollſtändiges Meßbuch. Die Meſſen ſind in dem 
Bauernlatein der Rhonegegend abgefaßt, das Buch gehört 
alſo dieſer Provinz an. Das Alter dieſer Meſſen hat Mone 
in die Zeit des Irenäus zurückgeſetzt, und dafür namentlich 
geltend gemacht, daß in den Gebeten dieſer Meſſen auf 
Chriſtenverfolgungen in einer Weiſe Rückſicht genommen werde, 
welche die Verfolgungen und das Märtyrerthum als gegen— 
wärtig ſetze. Aber die Aeußerungen der Gebete ſind voll— 
kommen nicht bloß auf Verfolgung der Chriſten durch Heiden 
ſondern ſogar auf Verfolgungen der orthodoxen Chriſten durch 
Häretiker z. B. Arianer anwendlich, und nicht bloß letztere 
ſondern auch erſtere hat es in der Rhonegegend auch nach 
Irenäus, ja ſelbſt nach Diocletian noch viele gegeben. Wir 
können daher nicht mit Piper?) ohne Weiteres auf die 
Mone'ſche Zeitbeſtimmung eingehen, ſondern müſſen uns mit 
Kurtz?) andere Anhaltspunkte ſuchen. Da tritt uns nun zu— 
vörderſt der Umſtand entgegen, daß die letzte der in dem 
Meßbuch enthaltenen Meſſen eine Meſſe auf den Tag des 
heiligen Germanus iſt, der als Biſchof von Auxerre um das 
Jahr 448 ſtarb. Dieſe Meſſe iſt zwar die letzte in dem 
Meßbuch, aber ſie iſt nicht etwa ſpäter nachgetragen, ſondern 
mit den voraufgehenden in Einer Ordnung weggeſchrieben. 
Aelter alſo als aus der Mitte des Sten Jahrhunderts kann 
das Meßbuch wie es vorliegt nicht ſein. Damit ſtimmen aber 
auch eine Reihe von inneren Gründen überein: In der Prä— 
fation der 7ten Meſſe geſchieht der elericalen Grade bis zum 
Subdiacon herab und eines ausgebildeten Mönchsweſens Er— 
wähnung. Nicht bloß in der Meſſe auf den heiligen Germanus 


) Lateiniſche und griechiſche Meſſen aus dem ten bis 6ten Jahr- 
hundert. Frankf. a. M. 1850. 

) Karls des Großen Kalendarium und Oſtertafel. Berlin, 1858. 
St. 31. 

3) Kirchengeſchichte, I, 2, 345. 
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iſt viel von den Verdienſten und der Fürbitte der heiligen 
Märtyrer die Rede, ſondern auch nach der collectio post 
nomina der Aten Meſſe ſollen die Verdienſte der Märtyrer 
und Heiligen uns vor der Strafe unſerer Sünden bewahren 
und uns helfen; die Fürbitte für die Märtyrer iſt bereits 
vollſtändig verſchwunden gegen die Fürbitte der Märtyrer. 
Ausdrücklich wird das Sacrament für die Lebenden und 
Todten zu deren Heil und Seligkeit geopfert, wie die Gebete 
post nomina der 3ten, Aten und Sten Meſſe zeigen. Ueber 
die Lehre von der Sünde wird in völlig auguſtiniſchen Termi— 
nologieen geredet, z. B. in der Präfation der Aten Meſſe: 
ex vitiatae naturae contacto, in der 2ten Conteſtation der 
2ten Meſſe: primi hominis praejudicia und concupiscentiae 
stimulis, in der ten Conteftation der 3ten Meſſe: culpa prae- 
varicatione admissa, in der Iten Conteftation der Aten Meffe: 
libertas arbitrii. Nicht minder liegt die Trinitätslehre völlig 
ausgebildet vor, z. B. in der Collecte der Zten Meſſe: con- 
substantialiter, in der Präfation der Aten Meſſe: divisis per- 
sonarum nominibus indivisa divinitate, in der Iten Conteſtation 
der Zten Meſſe: una eademque in sanctam trinitatem trium 
personarum substantiam coaeterna essent, und von der Per— 
fon Chriſti in der 2ten Conteſtation der 2ten Meſſe: deus 
summus et homo perfectus. Ja, die Trinitätslehre kommt 
in einer Geſtalt vor, die ſie eben erſt durch und ſeit Auguſtin 
gewonnen hat, es kommt der Ausgang des heiligen Geiſtes 
vom Vater und Sohne vor, in der [ten Conteftation der 3ten 
Meſſe heißt es: ex patre et filio mystica processione sub- 
sistens. Dazu kommt endlich, daß die Meſſe hier eben ſchon 
missa heißt. Nach dem Allen iſt es unmöglich dieſe Samm— 
lung von Meſſen im Ganzen oder Einzelnen vor die Mitte 
des Sten Jahrhunderts zurückzudatiren, was namentlich nicht 
ausſchließt, daß einzelne der Gebetsformulare ein viel höheres 
Alter haben können. Anderer Seits iſt nun aber auch Fol— 
gendes zu erwägen: Von der Verwandlung der Elemente in 
das Sacrament wird in Ausdrücken wie panis mutatus, calix 
translatus geredet; wir kennen dieſe Ausdrücke ſeit Ambroſius 
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Coben S. 229) her, aber ſeit den Zeiten der monophyſitiſchen 
Streitigkeiten vermied man derartige Formeln je mehr und 
mehr ). Die Präfationen oder, wie ſie hier genannt werden, 
Conteſtationen dieſer Meſſen ſind zum Theil noch ganz von 
dem alterthümlichen Inhalt, wie wir fie in den apoſtoliſchen 
Conſtitutionen kennen gelernt haben, nemlich Dankgebete für 
die Wohlthaten der Schöpfung. Ein anderer Theil derſelben 
nimmt zwar auch ſchon den Dank für die Wohlthaten der 
Erlöſung mit auf, aber dann ſo daß vorweg der Dank für 
die Wohlthaten der Schöpfung ausgeſprochen wird. Nur 
ſehr einzelne derſelben ſind bereits, wie die ſpäteren und jetzi— 
gen Präfationen, Dankgebete bloß für die Wohlthaten der 
Erlöſung. Schon bei Irenäus ), darnach auch bei den 
apoſtoliſchen Conſtitutionen fanden wir nach der Recitation 
der Einſetzungsworte die Epikleſe des heiligen Geiſtes als 
weſentlichen Beſtandtheil der Conſecration. Dieſe Epikleſe 
des heiligen Geiſtes haben nun dieſe Meſſen ganz in der 
Form, wie Irenäus und die apoſtoliſchen Conſtitutionen ſie 
haben, in dem nach ihnen hinter den Einſetzungsworten zu 
ſprechenden Gebete post Secreta oder post mysterium. Nun 
kennt freilich noch Cäſarius von Arles Ct 542) die Epikleſe 
des heiligen Geiſtes: antequam invocatione sancti numinis 
consecrentur, substantia illic est panis et vinis); ja ſelbſt 
Anſelm von Canterbury fagt noch an einer Stelle): Descen- 
dat, deus, super panem tibi sacrificandum plenitudo tuae 
benedictionis et sanctificatio tuae divinitatis; descendat etiam 
illa sancti spiritus tui invisibilis incomprehensibilisque maje- 
stas, sicut quondam in- patrum hostias descendebat, qui et 
oblationes nostras corpus et sanguinem tuum efficiat. Aber 
anderer Seits iſt gewiß, daß die Epikleſe des heiligen Geiftes 
aus den Meßbüchern auch der galliſchen Kirche ſeit dem Sten 
Jahrhundert mehr und mehr verſchwand. Schon das galliſche 


) Vgl. Münſcher's Dogmengeſch. ed. D. v. Kölln. I, 496 ff. 
2) Siehe Bd. I, 335. d 

3) Hom. 7. 

4) Orat. 29. 
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Meßbuch, welches nach dem Moneſchen das älteſte iſt, das 
ſogenannte Missale Gothicum, hat ſie nur noch in einigen 
wenigen ſeiner Meſſen, und zwar in abgeſchwächter Geſtalt. 
Das darnach älteſte Meßbuch, das ſogenannte Missale Galli- 
canum vetus, hat ſie nur noch in Einer ſeiner Meſſen. Da— 
mit verbindet ſich aber noch ein Anderes: wie wir wiſſen, 
hatte die Epikleſe des heiligen Geiſtes auch die Bedeutung, 
daß der heilige Geiſt angerufen wurde, den Genießenden das 
Sacrament zu ſegnen. Als nun das Abendmahl je mehr 
und mehr als Opferhandlung angeſehen wurde, fiel natürlich 
weniger Gewicht auf die Nießung, und ſo kam die Epikleſe 
des heiligen Geiſtes auch aus dieſem Grunde mehr und mehr 
in Abgang. In unſerem Meßbuche dagegen werden der 
Genuß und folgeweiſe das Fürgebet für die Genießenden 
auf's Stärkſte betont. Und damit hängt denn ein noch Wei— 
teres zuſammen: in unſeren Meſſen wird gebetet, daß der 
heilige Geiſt das Gacrament den Genießenden pura, legitima, 
vera eucharistia ſein laſſen möge; in ſpäteren Meſſen würde 
es ftatt eucharistia vielmehr hostia geheißen haben. Nach 
dem Allen können wir die Entſtehungszeit dieſer Meſſen wie— 
der nicht füglich unter die Mitte des Sten Jahrhunderts 
herabſetzen. Dabei will nun aber endlich auch noch die litur— 
giſche Beſchaffenheit dieſer Meſſen ins Auge gefaßt ſein. 
Wir wiſſen, daß in der Mitte des Sten Jahrhunderts Ma— 
mercus, Muſäus u. ſ. w. anfingen, der Meſſe kirchenjahrs— 
mäßige Beſtimmtheit zu geben. Dem entſpricht nun unſer 
Meßbuch erſt in ſo fern, als ſeine letzte Meſſe allein beſtimmt 
auf das Feſt des heiligen Germanus eingerichtet iſt. Alle 
ſeine anderen zehn Meſſen entbehren der kirchenjahrsmäßigen 
Beſtimmtheit völlig; ſie ſind ganz allgemeinen Inhalts, und 
könnten an jedem gottesdienſtlichen Tage alle nach beliebiger 
Auswahl gebraucht werden. Hieraus ergiebt ſich die geſchicht— 
liche Stellung des Meßbuchs: es repräſentirt uns den Moment 
der Entwickelung, in welchem die Variirung der gottesdienſt— 
lichen Formen zur Auswahl ihr Ziel erreicht hatte, und eben 
überging in die Vartirung nach Maaßgabe des Kirchenjahrs. 
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Daher iff es denn wohl möglich, daß dies Meßbuch noch 
ſpäter gebraucht ſein mag in Gegenden, in welche die neuere 
concretere Geſtalt der Meſſe noch keinen Eingang gefunden 
hatte, aber die von ihm repräſentirte Entwickelungsſtufe iſt 
immerhin die des Jahres 450. . 

Das nächſtälteſte galliſche Miſſale, wenigſtens was den 
Inhalt betrifft, iſt das ſogenannte Missale Gothicum. Es 
iſt aus einem erſt dem Petavius, dann der Königin Chriſtine 
von Schweden gehörigen, im gten Jahrhundert geſchriebenen 
Codex bei Muratori ) abgedruckt. Es iſt faſt vollſtändtig, 
das ganze Kirchenjahr nach ſeiner damaligen Ausbildung 
umfaſſend; nur am Anfange und am Ende fehlt Weniges. 
Der Cardinal Bona hat dieſem Meßbuch das weſtgothiſche 
Gallien als Vaterland angewieſen, in der irrigen Meinung, 
daß die in ihm enthaltene Meſſe der ſpaniſchen zur Zeit Iſt— 
dors entſpräche, und daher iſt es Gothicum genannt worden. 
Wir laſſen ihm dieſen einmal üblich gewordenen Namen, 
müſſen aber jene Annahme mit Mone) als durchaus irrig 
bezeichnen: wir finden hier nur dieſelbe Meſſe der Form nach 
wieder, welche das Moneſche Meßbuch uns zeigt, alſo die 
galliſche. Auch hat es mit dieſem einzelne Gebetsformulare 
ganz oder halb gemein. Das Alter ſeiner Geltung und die 
Zeit ſeiner Entſtehung laſſen ſich unſchwer mit genügender 
Sicherheit beſtimmen: Es iſt darin, und zwar nicht als Nach— 
trag oder Einſchiebſel ſondern im Contexte, eine Meſſe auf 
den Tag des heiligen Leodegar enthalten, der im J. 687 
ſtarb, ſo daß alſo das Meßbuch als Ganzes älter nicht ſein 
kann. Anderer Seits finden ſich darin noch keine Spuren 
von Einwirkung der römiſchen Liturgie. Nur Zweierlei könnte 
man hieher rechnen: das Gebet Post Sanctus für die Meſſen 
der Tage der Rogationen?) tft ſichtlich dem Gebete Hane 
igitur oblationem im römiſchen Canon nachgebildet; aber es 


) Opp. XIII, 3, 199 ff. 
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iſt nun damit auch eben ganz in galliſche Form gegoſſen, das 
Galliſche hat ſich hier das Römiſche angeeignet und aſſtmilirt, 
nicht umgekehrt. Sodann giebt der unvollſtändige Schluß 
des Miſſale den Anfang einer Meſſe, die es überſchreibt: 
Missa quotidiana Romensis. Aber es iſt die Frage, ob hier 
Romensis fo viel heißen ſoll als Romana. Zwar iſt dieſe 
Meſſe die einzige Quotidiana, welche das Meßbuch enthält, 
und man könnte ſich denken, daß daſſelbe dieſe Meſſe aus 
Mangel an einer ſolchen aus dem römiſchen Miſſale entlehnt 
hätte. Auch kommt dieſelbe Meſſe mit derſelben Ueberſchrift 
auch in dem ſpäter zu betrachtenden, ſchon ganz römiſch ge— 
färbten Sacramentarium Gallicanum vor. Endlich hat die 
Quotidiana des römiſchen Sacramentars wirklich viel Ueber— 
einſtimmendes mit dieſer Romensis. Gleichwohl iſt mir nicht 
erinnerlich, je in dem Latein jener Zeit die Form Romensis 
gefunden zu haben, und man könnte meinen, daß das monaste- 
rium Reomense, nach dem Fluß Reome genannt, verſtanden 
fei. Wie hoch man aber auch dieſe Spuren römiſchen 
Einfluſſes auf unſer Meßbuch anſchlagen möge, fo find fte 
jedenfalls die einzigen; im Uebrigen iſt Alles ächt galliſch. 
Daher repräſentirt uns dies Meßbuch die höchſte Stufe, 
welche die galliſche Liturgie in ihrer reinen Entwickelung ohne 
römiſche Einflüſſe erreichte. Und wenn gleich es ſo erſt am 
Ende des 7ͤten Jahrhunderts zuſammengeſtellt fein kann, auch 
noch am Ende des Sten Jahrhunderts gebraucht fein mag 
an Orten, zu denen die römiſche Meſſe noch nicht hindurch— 
gedrungen war, ſo entſpricht es doch in ſachlicher Beziehung 
dem Anfange des Tten Jahrhunderts, als zu welcher Zeit 
die römiſchen Einwirkungen begannen. Damit ſtimmt denn 
auch anderweit der Inhalt deſſelben genau überein: es be— 
ſtimmt die Meſſe durchweg nach dem Kirchenjahr, ſo weit 
Letzteres überhaupt ſchon Beſtimmtheit hat; aber ſein Kirchen— 
jahr ſteht eben noch ungefähr auf der Stufe, auf welcher 
wir das ſpaniſche zur Zeit Iſidor's gefunden haben, d. h. 


1) Piper a. a. O. S. 64. 
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es giebt nur für die Feſte des Herrn und der Heiligen und 
einige Sonntage beſtimmte Meſſen, für die ganze Trinitatis— 
zeit aber und die zwiſchenliegenden Sonntage der Feſthälfte 
des Kirchenjahrs nur eine Anzahl allgemein gehaltener Meſſen, 
ſogenannter dominicales, zur beliebigen Auswahl. So haben 
wir an dieſem Meßbuch ein Document der von uns geſetzten 
zweiten Entwickelungsperiode. 

Die dritte Entwickelungsperiode, des ſucceſſiven Umfor— 
mens der galliſchen Meſſe nach der römiſchen, wird uns durch 
drei Meßbücher bezeugt: das Missale Gallicanum vetus, das 
Missale Francorum, und das Sacramentarium Gallicanum. — 
Das Missale Gallicanum vetus iſt aus einem Pfälzer Coder 
der vaticaniſchen Bibliothek bei Muratori“) abgedruckt. Es 
hat am Anfang und Ende und an mehreren Stellen der Mitte 
große Lücken. Die Handſchrift ſcheint aus dem gten Jahr— 
hundert zu ſein. Schwieriger iſt die Beſtimmung ſeiner Ent— 
ſtehungszeit. Wenn in den langen Charfreitagsgebeten pro 
universis ordinibus erſt für die christianissimos reges und 
dann für das imperium Romanum, und abermal in den 
gleichartigen Gebeten der Oſtervigilie für das regum nostro- 
rum exercitus gebetet wird, ſo giebt das gar keinen hiſtori— 
ſchen Anhalt, denn ſo konnten die Romanen bei ihren Sym— 
pathieen für das römiſche Reich unter arianiſchen Königen 
beten, indem ſie unter den christianissimis regibus dann nicht 
ihre ſondern ausländiſche katholiſche Könige verſtanden; ſo 
konnten die katholiſchen Franken unter den merovingiſchen 
Königen beten, da nach ihrer Anſchauung ihre Könige prin— 
cipes im imperium Romanum waren; ſo konnten endlich die 
Franken unter den mit der römiſchen Kaiſerwürde bekleideten 
Karolingern beten, indem ihnen der Begriff des imperator 
Romanus doch noch ein anderer und weiterer als der des rex 
war. Andere hiſtoriſche Momente kommen in dem Meßbuch 
nicht vor, da gerade die Partieen deſſelben defect find, in 
denen die Meſſen für die Heiligentage haben verzeichnet ſein 
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müſſen. Wir ſind alſo an den liturgiſchen Character des 
Meßbuchs gewieſen. Da ergiebt ſich denn auf den erſten 
Blick, daß dasſelbe eine jüngere Entwickelungsſtufe als das 
Missale Gothicum bezeichnet. Obgleich es mit letzterem viele 
Gebete und halbe Meſſen gemein hat, zeigt es doch eine 
jüngere Phyſiognomie: die Epikleſe des heiligen Geiſtes kommt 
nur noch Ein einziges Mal ) vor, während das Missale 
Gothicum ſie noch ein halb dutzend Male hat. Und die Ge— 
ſtaltung des Kirchenjahrs zeigt ſich weiter vorgeſchritten: das 
Meßbuch giebt bereits zwei Meſſen für die Adventszeit, be— 
ſtimmte Meſſen für die Sonntage nach Oſtern und den Sonn— 
tag Rogate, und Aehnliches würden wir jedenfalls auch in 
der Quadrageſima finden, wenn nicht dieſer Theil des Miſſale 
fehlte. Wir finden hier alſo die Anfänge der kirchenjahrs— 
mäßigen Beſtimmung der Sonntage wenigſtens der Feſthälfte. 
Dazu kommen nun die den bisherigen Meßbüchern fremden, 
hier aber luculenten Einwirkungen des römiſchen Ritus. Da 
iſt aber wieder der Grad dieſer Einwirkungen zu beachten. 
Es ſteht damit ſo: In den beiden erſten Abtheilungen des 
Gottesdienſtes, nemlich der der Cectionen und dem Offertorium 
halten alle Meſſen dieſes Meßbuchs noch die galliſche Form 
unverändert feſt, die römiſchen Einwirkungen zeigen ſich nur 
an der dritten Abtheilung, dem eigentlichen Abendmahlsaet. 
Da aber wieder bei einigen Meſſen mehr als bei den anderen. 
Einige Meſſen behalten auch hier den galliſchen Typus ganz 
bei, ſo daß ſie völlig galliſch ſind; ſo die Meſſe auf den hei— 
ligen Germanus. In anderen wird der römiſche Canon be— 
nutzt, aber fo daß das Römiſche in galliſche Form gegoſſen 
wird: ſo gebraucht die erſte Adventsmeſſe als ihr Gebet post 
Sanctus das Gebet des römiſchen Canon Hanc igitur oblatio- 
nem; und in der zweiten Adventsmeſſe wird Alles, was der 
römiſche Canon zwiſchen Sanctus und Einſetzungsworten giebt, 
extractiy in Ein Gebet von der Form des galliſchen Post 
Sanctus zuſammengefaßt. Hier zeigt ſich alſo nur erſt eine 
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weitere Anwendung Deſſen, was wir feinen Anfängen nach 
auch ſchon im Missale Gothicum fanden. Endlich aber wird 
in anderen Meſſen das römiſche Ritual auch ſo verwendet, 
daß im Abendmahlsact von der Präfation bis zum Vater unſer 
Alles ſtricte nach dem römiſchen Canon verläuft, und nur die 
Austheilung und was darauf folgt ſich wieder galliſch geſtaltet. 
Nach dem Allen mag dies Meßbuch immerhin wie noch im 
9ten Jahrhundert abgeſchrieben fo auch noch im gten Jahr— 
hundert an Orten gebraucht ſein, wo der römiſche Ritus noch 
nicht durchgedrungen war; aber ſeine Entſtehungszeit iſt die 
des beginnenden Eindringens römiſcher Formen, alſo etwa die 
Mitte des 7ten Jahrhunderts. — Das Missale Francorum 
iſt aus einem erſt dem Petavius, dann der Königin Chriſtine 
von Schweden gehörigen Coder bei Muratori ) abgedruckt. 
Es iſt nur ein Bruchſtück, vorn und hinten defect, giebt außer 
Weihungsformularen nur ein paar Heiligenmeſſen, Meſſen 
pro rege, Quotidianae und den römiſchen Canon, fo daß ſich 
für die Entwickelung des Kirchenjahrs Nichts aus ihm ent— 
nehmen läßt. Seinen Namen hat es daher, daß in ſeiner 
Meſſe pro rege und an anderen Stellen pro Regni Franco- 
rum nomine, pro Francorum principatu, pro principibus 
Francorum, pro salute et incolumitate Regni Francorum gez 
betet wird. Wenn aber Morinus daraus gefolgert hat, daß 
der Codex aus der Zeit zwiſchen 511 und 560 ſtammen müſſe, 
ſo iſt das viel zu hoch gegriffen. So konnte man in Gallien 
noch durch das ganze Ste Jahrhundert beten. Und dahin 
oder wenigſtens an das Ende des Tten Jahrhunderts werden 
wir durch innere Gründe gewieſen. Erſtlich enthält das Meß— 
bach vier missae quotidianae, während das Missale Gothicum 
deren erſt Eine hatte. Zweitens zeigen uns die Meſſen des— 
ſelben, ſo wenige ihrer auch ſind, doch ſchon viel durchgrei— 
fendere Einwirkungen des römiſchen Ritus: Nur noch die erſte 
Abtheilung der Meſſe, die der Lectionen, hält in dieſen Meſſen 
die galliſchen Formen ganz feſt; das Offertorium bildet ſich 


1) A. a. O. S. 439 ff. 
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in die römiſche Form ſchon in ſo fern über, als die Namen 
Derer, welche opfern und für welche geopfert wird, nicht mehr 
hier im Offertorium ſondern nach der Confecration genannt 
werden, und folgeweiſe die Schlußcolleete des Offertoriums hier 
nicht mehr nach galliſcher Weiſe Post nomina ſondern nach römi— 
ſcher Super oblata heißt; endlich iſt für den Abendmahlsact der 
gregorianiſch römiſche Canon bereits ſo wörtlich und vollſtändig 
recipirt, daß nur noch bei der Austheilung und dem was 
darauf folgt Galliſches hervortritt. Alſo bezeichnet uns dieſes 
Meßbuch die mittlere Stufe zwiſchen dem Missale Gallicanum 
vetus und dem gleich zu betrachtenden. — Das Sacramenta- 
rium Gallicanum endlich iſt aus einem Codex des Kloſters 
Bobbio, deſſen Alter in das 8te Jahrhundert geſetzt wird, erſt 
von Mabillon bekannt gemacht, dann bei Muratori abgedruckt). 
Das Meßbuch, von Luxeuil nach Bobbio gekommen, iſt voll— 
ſtändig, ohne Lücken. Für ſein Alter giebt es hiſtoriſche 
Momente nicht an: die jüngſten Heiligen, die darin erwähnt 
find, find Genoveva C+ 512), und der König Sigismund von 
Burgund (t 524). Aber der liturgiſche Inhalt giebt Anhalts— 
punkte die Fülle. Das Kirchenjahr zeigt ſich nach der einen 
Seite hin zwar weniger entwickelt als die beiden vorigen 
Meßbücher: es erſcheinen im Ganzen nicht viele Heiligen— 
meſſen, und es hat keine beſonderen Meſſen für die Sonntage 
nach Oſtern. Aber in den weithin meiſten Partieen zeigt es 
ſich entwickelter als die beiden vorigen Meßbücher: es hat für 
den Advent drei ſonntägliche und eine tägliche Meſſe; es hat 
eine Reihe von Meſſen für die Quadrageſima; es hat eine 
beſondere Meſſe für einen Confeſſor; es hat eine große Zahl 
von missae dominicales und quotidianae. Auch ſonſt zeigt 
ſich Neues: es kommen uns hier zuerſt Votivmeſſen vor, außer— 
dem missae pro aegrotis, pro iter agentibus, in domo cujus- 
libet, pro defunctis; das Alles gehört ſpäterer Entwickelung 
an. Dazu kommt der Grad römiſcher Einwirkungen: Alle 
Meſſen dieſes Meßbuchs geſtalten den Abendmahlsact von der 


1) A. a. O. S. 612 ff. 
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Präfation (die hier allerdings noch mit galliſchem Namen 
Conteſtation genannt wird) an bis zur Poſteommunion ganz 
nach dem römiſchen Canon. Außerdem iſt in ſehr vielen auch 
das Offertorium römiſch geſtaltet, während allerdings in an— 
deren noch die galliſche Form des Offertorium behalten iſt. 
Und in dem ſonſt noch galliſch geformten Theil der Cectionen 
finden wir das Gloria in excelsis et in terra mit zugehöriger 
Collecte und in dieſem vielleicht ein römiſches Stück. Hier— 
nach werden wir nicht irren, wenn wir dieſes Sacramentar 
in die Mitte des Sten Jahrhunderts ſetzen, und in ihm das 
letzte Glied in der Entwickelung der galliſchen Liturgie vor 
deren Verdrängung durch die römiſche erblicken. 

Alle dieſe vorbeſchriebenen Meßbücher — und dasſelbe 
gilt von den ſpäter zu beſprechenden römiſchen Sacramentarien 
— geben nun aber nur die variablen Meßgebete. Sie geben 
erſtlich nicht die Beſchreibung, wie der Meſſe leſende Prieſter 
ſammt ſeinem Miniſter ſich dabei mit Procediren, Kreuzen, 
Knieen u. ſ. w. zu haben hat. Dies beruhte in der Zeit, 
von der wir hier reden, noch auf Praxis. Die römiſche Kirche 
verzeichnete dieſe Vorſchriften, rubricae genannt, ſpäter in eigne 
Büchlein, die ſie ordo missae nannte. Solche ordines missae 
haben wir aus der galliſchen Kirche nicht; wir müſſen uns 
dies Actuelle theils aus Andeutungen in jenen Meßgebeten 
theils aus Aeußerungen in den Schriften der kirchlichen Autoren 
zuſammen ſuchen, ſo gut es geht. Zweitens geben jene Meß— 
bücher nicht die von den Sängern oder der Gemeinde in der 
Meſſe zu ſingenden Palmen, Reſponſorien, Antiphonen, Caz 
lutationen, Hymnen u. ſ. w. Dies war, da es kirchenjahrs— 
mäßig beſtimmt war, allerdings ſchriftlich verzeichnet, aber in 
beſonderen Büchern, den Antiphonarien. Leider beſitzen wir 
kein Antiphonarium der galliſchen Kirche aus der Zeit vor der 
Herrſchaft der römiſchen Meſſe, ein ſehr empfindlicher Mangel. 
Endlich geben jene Meßbücher meiſtens auch die Lectionen 
nicht mit; nur das Sacramentarium Gallicanum giebt fie. 
Sonſt hatte man auch hierfür beſondere Bücher, lectionaria 
oder comites genannt. Dergleichen haben wir nun wieder 
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aus der Zeit der galliſchen Kirche, die wir jetzt betrachten, 
eine ganze Reihe. Dieſen Lectionarien ſchließen ſich aber, 
was die Entwickelung des Kirchenjahrs betrifft, auch die Ka— 
lendarien an. Auf dieſe Urkunden der ſucceſſiven Ausbildung 
des Kirchenjahrs in der galliſchen Kirche werden wir alſo 
auch noch vor Weiterem einen Blick werfen müſſen. Wir 
übergehen dabei für jetzt die Concilienbeſchlüſſe und was in 
Schriften der kirchlichen Autoren vorkommt, und verzeichnen 
nur die einſchlagenden eigentlichen Documente. 

Aus der erſten von uns angenommenen Periode, die bis 
zur Mitte des Sten Jahrhunderts läuft, giebt es ſelbſtver— 
ſtändlich keine Lectionarien, aber Ein Kalendarium, das 
des Polemius Silvius vom J. 4481). Aus der zweiten 
bis 600 laufenden Periode iſt erſtens das erwähnte Missale 
Gothicum zu nennen, welches auch nach dieſer Seite hin als 
Quelle dient, ſofern es zwar weder die Lectionen noch die 
Monatstage der Feſte verzeichnet, aber doch die zu feiernden 
Feſte ſelbſt aufzählt. Außerdem theilt uns Gregor von Tours 
eine Verordnung des Perpetuus, von 461 bis 491 
Biſchofs von Tours, über die Feier der Vigilien und der 
Faſten mit, welche zugleich ein Verzeichniß der Feſte enthält“). 
Aus der dritten Periode vom Anfange des 7ten bis Mitte 
des Sten Jahrhunderts haben wir: 1) das defecte (ed geht 
nur bis Auguſt) Kalendarium von Corbie, aus dem 
Ende des 7ten Jahrhunderts, aus einer Pariſer Handſchrift 
von Martene?) herausgegeben und von Piper revidirt“); 2) das 
die prophetiſchen, epiſtoliſchen und evangeliſchen Lectionen ver— 
zeichnende Lectionarium von Luxeuil, herausgegeben aus 
einer Handſchrift dieſes Kloſters von Mabillons), und erläu— 


) Abgedruckt von den Bollandiſten Act. Sanctt. Jun. T. VII. p. 178. 
Man vgl. übrigens über dieſes und die weiter zu nennenden Kalendarien 
Piper's zuvor citirte treffliche Schrift S. 54 ff. 

2) Hist. Francor. X, 31. 

3) Thes. nov. anecd. T. III, 1591 1594. 

4) A. a. O. S. 60 ff. 

5) De liturg. Gallic. II, 106 ff. 
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tert von Ranke, von Beiden in das 7te Jahrhundert geſetzt. 
Es hat am Anfang und in der Gegend der Quadrageſima 
Lücken. Außerdem kommen hier 3) und 4) das Missale Galli- 
canum vetus und das Missale Francorum, ſofern ſie wenig— 
ſtens Feſte benennen, fo wie 5) das Sacramentarium Galli- 
canum in Betracht, da es nebſt den Feſten auch deren Lectionen 
verzeichnet. 

Zu dieſen eigentlichen Documenten haben wir nun hinzu— 
zunehmen, was Concilienbeſchlüſſe, Bußordnungen, Privat. 
ſchriften u. ſ. w. uns an die Hand geben, und damit eine Dar— 
ſtellung der Geſchichte des Gottesdienſtes in der galliſchen 
Kirche nach den drei von uns geſetzten Perioden zu verſuchen. 


a. Bis 450. 


In der zweiten unſerer Perioden iſt es bereits in der 
galliſchen Kirche üblich, das Kirchenjahr mit Weihnacht an— 
heben zu laſſen: die erwähnte Verordnung des Perpetuus aus 
der 2ten Hälfte des Sten Jahrhunderts fängt die Zählung der 
Jahresfeſte mit Weihnacht an. Aus der erſten Periode aber 
liegt uns noch kein Zeugniß vor, daß man die alterthümliche 
Berechnung des Kirchenjahrs von Oſtern ab verlaſſen hätte. 
Wir fangen alſo die Darſtellung deſſelben mit Oſtern an, dem 
nach alter Weiſe die Quadrageſima voranging. 

Daß die galliſche Kirche im Anfange des Sten Jahr— 
hunderts die Quadrageſimalfaſten hielt, erfahren wir vom Jo— 
hannes Caſſianus (tum 432). Er weiß noch, daß dies In— 
ſtitut nicht apoſtoliſchen Urſprungs, nicht von jeher in der Kirche 
geweſen iſt, aber mönchiſch genug iſt ſeine Meinung, die Kirche 
der erſten Zeiten habe keine abgegrenzten Faſtenwochen gehabt, 
weil ſie das ganze Jahr hindurch gefaſtet hätte?). Ein andere 
Frage aber iſt die, ob die galliſche Kirche allgemein die Qua— 
drageſima ſo hielt, wie Caſſian es in folgender Stelle beſchreibt: 


1) Krit. Zuſammenſtellung der neuen Pericopenkreiſe S. 1—38, vgl. 
Piper a. a. O. S. 67 ff. 
2) Collat. XXI, 30. 
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lege mosaica universo populo generalis est promulgatio prae- 
ceptio: decimas tuas et primitias offeres domino deo tuo. 
Jtaque qui substantiarum omniumque fructuum decimas of- 
ferre praecipimus, multo magis necesse est, ut ipsius quoque 
conversationis nostrae et humani usus operumque nostrorum 
decimas offeramus, quae profecto in supputatione quadra- 
gesimae evidenter implentur. Omnium enim dierum nume- 
rus, quibus revolutus in orbem annus includitur, triginta sex 
se mis dierum numero decimatur. In septem vero hebdoma- 
dibus, si dies dominici et sabbata subtrahantur, quinque et 
triginta supersunt dies jejuniis deputati, sed adjecta illa Vi- 
giliarum die, qua usque in gallorum cantum illucente domi- 
nica jejunium sabbati protelatur, non solum sex et triginta 
dierum numerus adimpletur, verum etiam pro decimis quin- 
que dierum, qui residui videbantur, si illud quod superest 
adjectum nobis spatium computetur, plenitudini totius sum- 
mae omnino non deerit'), Es iſt dies die orientaliſche Faſten— 
ſitte: man faſtete ſieben Wochen lang, die große Woche ein— 
geſchloſſen, alfo vom Sonntage Quinquageſimä ab, aber fo 
daß außer an den Sonntagen auch an den Sonnabenden, mit 
alleiniger Ausnahme des Oſterſabbaths, nicht gefaſtet wurde, 
wobei man denn nicht vierzig, ſondern nur ſechs und dreißig 
Faſttage hatte. Daß nun dieſe Sitte in dem Kloſter des im 
Orient perſönlich bekannten und dem Orient auch theologiſch 
ſo verwandten Caſſianus, daß ſie überhaupt in Marſeille und 
der Rhonegegend, wo wir auch ſonſt manche orientaliſche Spur 
finden, beſtand, kann nicht überraſchen; ob aber dieſelbe Sitte 
durch ganz Gallien beſtand, muß dahingeſtellt bleiben. Uebri— 
gens hat der Gedanke Caſſian's, das Z3ö6tägige Faſten als 
einen von der Zeit zu entrichtenden Zehnten aufzufaſſen, viel 
Beifall gefunden und nicht unweſentlich auf die Geſtaltung 
der Quadrageſima eingewirkt; wir haben ihn ſchon bei Iſi— 
dorus Hispalenſis wiedergefunden, und werden ihn noch weiter 
wiederfinden. Aus jenen Worten Caſſian's erſehen wir zu— 


1) Ibid. XXI, 25. Vgl. oben S. 260. 
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gleich, daß man auch in der galliſchen Kirche den Oſterſabbath 
nach alter Weiſe als Faſttag, mit Vigilie, bis an den Hahnen— 
ſchrei beging. Hinſichtlich der Oſterfeier hatte ſich die galliſche 
Kirche ſchon vor dem Coneil von Nicäa nicäniſch verhalten: 
ſchon das Concil zu Arles v. J. 314 verordnet in ſeinem 
erſten Canon: ut uno die et uno tempore per omnem orbem 
a nobis observetur. Daß und wie die gallifhe Kirche ſich 
auch ihrer Seits in die zwiſchen der ägyptiſchen und römiſchen 
Kirche ſchwebenden Controverſen über die Oſterberechnung ein— 
ließ, übergehen wir als zu unſerer Aufgabe nicht gehörig. 
Merkwürdig iſt, daß das Kalendarium des Polemius Sylvius 
den Tag der Auferſtehung Jeſu feſt auf den 27ten März 
anſetzt, und folgeweiſe den Tag der Kreuzigung auf den 
25ten März. Wir werden auch ſpäter noch finden, daß gal— 
liſche Kalendarien die Auferſtehung als feſt auf dieſes Datum 
ſetzen, und daneben Oſtern als bewegliches Feſt aufführen. 
Ueber die Feier der Quinquageſima und der Tage der Himmel— 
fahrt und Pfingſten liegen beſondere Zeugniſſe aus der galli— 
ſchen Kirche dieſer Zeit nicht vor. Dagegen ſpricht Sulpicius 
Severus (+ 410) ganz beſtimmt aus, Chriſtus fet am 25ten Dez 
cember geboren)). Schon hieraus würden wir ſchließen müſſen, 
daß die galliſche Kirche damals das Weihnachtsfeſt feierte, 
wenn nicht noch zum Ueberfluß Caſſian uns bemerkte, die 
abendländiſchen Kirchen feierten Geburt und Taufe Chriſti 
an zwei verſchiedenen Tagen, während man in Aegypten beide 
Facta am Epiphaniastage begehe?). Nicht minder ſicher iſt 
die Feier des Epiphaniasfeſtes in der damaligen galliſchen 
Kirche: Ammianus Marcellinus erzählt?) vom Kaiſer Julian, 
derſelbe ſei am Epiphaniasfeſte im J. 360 zu Vienne in die 
chriſtliche Kirche gegangen und habe daſelbſt gebetet, um ſeine 
Soldaten glauben zu machen, daß er Chriſt ſei; und wie 
Caſſian ein von Weihnacht verſchiedenes Epiphaniasfeſt kennt, 
haben wir eben geſehen. 


1) Hist. sacr. II, 39. 
2) Collat. X, 2. 
a) XXI. 2. 
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Um zu ſehen, wie weit über die von Auguſtin hingeſtell— 
ten Cautelen hinaus ſchon im Anfange des Sten Jahrhunderts 
die galliſche Kirche ſich in die Vorſtellungen von der Kraft der 
Fürbitte und des Schutzes und der mittleriſchen Stellung der 
Heiligen verloren hatte, braucht man nur des Sulpicius Se— 
verus Lebensbeſchreibung des heiligen Martin von Tours und 
die Briefe desſelben über den Tod dieſes Heiligen zu leſen. 
Er tröſtet ſich da, daß der heilige Martin vom Himmel herab, 
wohin er gegangen ſei, ihn und ſeine Leſer ſehe und beſchütze, 
ja daß derſelbe perſönlich mit ſeinem Segen ihnen gegen— 
wärtig ſein werde; er ſpricht von der Hoffnung ewigen Lebens, 
der einzigen in dieſem elenden Leben, und ſagt: spes tamen 
superest, ut quod per nos obtinere non possumus, saltem 
pro nobis orante Martino mereamur ). Auch die Verehrung 
der Gebeine und anderen Reliquien der Märtyrer ſehen wir 
aus der Lebensbeſchreibung des Sulpicius Severus bereits 
zur Zeit des Martinus von Tours C+ 397) völlig ausgebildet. 
So war es denn natürlich, daß nicht bloß den Gebeinen der 
Märtyrer Memorien gebaut, ſondern daß ihnen auch Kirchen 
geweiht wurden: Sulpicius Severus erwähnt öfter ſolcher 
Märtyrerkirchen?); und nicht minder, daß ihnen Feſttage ge— 
feiert wurden. Beſonders erwähnt werden uns aus dieſer 
Zeit der Tag des Martin von Tours und der des Germanus, 
Biſchofs von Auxerre Ct 448). Der Todestag des Martinus 
wurde am ten November gefeiert. Dazu kam ſpäter noch 
ein zweites mehr örtliches Martinsfeſt: Perpetuus, der fünfte 
Biſchof von Tours nach dem Martinus, ließ nämlich über 
dem Grabe des Letzteren im J. 460 eine prächtige Kirche er— 
bauen; und ſeitdem feierte man die Kirchweihe dieſer Kirche, 
die Translocation der Gebeine des Martinus dahin, und das 
Gedächtniß der Biſchofsweihe des Martinus am 4. Juli jeden 
Jahres?). Der Tag des Germanus (31. Juli) iſt der einzige 


1) Ep. II et III de obit. Mart. 
2) Z. B. Hist. sacr. II, 54. 
3) Greg. Turon. hist. Francor. II, 14. 
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Tag, auf welchen die in dieſen Zeitraum gehörenden Mone— 
ſchen Meſſen bereits eine beſondere Meſſe haben. Außerdem 
erwähnt das Kalendarium des Polemius Sylvius der Tage 
des Stephanus (26. Decbr.), Vincentius (22. Januar), 
Maccabäer (1. Auguſt), Laurentius (10. Auguſt), Hippolytus 
(12. Auguſt). Auch den Tag Peter und Paul nennt dies 
Kalendarium; wenn es aber denſelben auf den 22ten ſtatt auf 
den 29ten Juli ſetzt, ſo muß das eine Irrung, eine Ver— 
wechſelung mit Petri Stuhlfeier ſein. Da endlich Sulpicius 
Severus!) die Geſchichte der Auffindung des Kreuzes Chriſti 
durch die Helena mit voller Gläubigkeit erzählt, ſo möchten 
wir daraus auf eine Feier des Feſtes Kreuzeserfindung in der 
galliſchen Kirche jener Zeit um ſo eher ſchließen, als wir bald 
nachher dieſes Feſtes in jener Kirche wirklich unzweideutig er— 
wähnt finden. 

Ein Mehreres geben unſere Quellen über die Geſtalt des 
Kirchenjahrs der galliſchen Kirche im Anfange des Sten Jahr— 
hunderts nicht; aber auch dies Wenige genügt uns zu be— 
weiſen, daß daſſelbe hinter der Entwickelung des africanifden 
Kirchenjahrs um dieſelbe Zeit nicht zurückſtand, und daß bei 
der Entwickelung jenes keine anderen Principien als bei der 
Entwickelung dieſes (ſ. oben S. 175) wirkſam geweſen ſind. 
Wir ſtellen nun auch zuſammen, was unſere Quellen über 
die kirchliche Geſtaltung der Woche bieten. : 

Wenn Gennadius D fagt: Quotidie eucharistiae commu- 
nionem accipere nec laudo nec vitupero; omnibus tamen 
dominicis diebus communicandum suadeo et hortor, fo zeigt 
er uns, daß zu ſeiner Zeit die tägliche Meſſe bereits ſelbſt— 
verſtändlich war, daß gleichwohl der Sonntag ausgezeichnet 
wurde, und daß die Theilnahme der Gemeinde am Gottes— 
dienſte fic) meiſt auf den Sonntag concentrirte. Außerdem 
hatte die galliſche Kirche damals noch die alten Stationstage, 
denn wir werden dieſelben noch in der folgenden Periode 


1) Hist. sacr. II, 49. 
2) De dogm. eccles. c. 23. 
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finden. Den Sonnabend hielt man, wenigſtens in der Ge— 
gend von Marſeille, im Unterſchiede von der römiſchen Kirche 
nicht als Faſttag, wie die obigen Aeußerungen des Caſſianus 
über die Quadrageſima beweiſen. Außerdem hielt man auch 
außerhalb der Klöſter die Horen, und wenigſtens in den biſchöf— 
lichen Kirchen die Frühmetten: Gregor von Tours erwähnt 
derſelben gelegentlich eines Vorfalls, den er vom Sidonius 
Apollinaris erzählt ). 

Der Beſchreibung der Form des Gottesdienſtes, welcher 
ſchon bei Sulpicius Severus ) Meſſe heißt, ſchicken wir vor— 
aus, was in principieller Hinſicht zu bemerken iſt. Daß im 
Abendmahl des Herrn Fleiſch und Blut ſei, ſtand der galli— 
ſchen Kirche jener Zeit ganz feſt. De veritate carnis et san- 
guinis non relictus est ambigendi locus, ſagt Hilarius von 
Poitiers), und an einer andern Stelle“): si enim vere ver- 
bum caro factum est, et vere nos verbum carnem cibo do- 
minico sumimus — naturam carnis nostrae jam inseparabi- 
lem sibi homo natus assumsit, et naturam nobis carnis suae 
ad naturam aeternitatis sub sacramento nobis communicandae 
carnis admiscuit. In welcher Weiſe man fic) die ſacrament— 
liche Union dachte, haben wir ſchon oben aus den von den 
Moneſchen Meſſen gebrauchten Ausdrücken geſehen: man 
dachte ſie als eine mutatio, conversio, translatio, transfor- 
matio der materia terrestris in die materia coelestis, als ei ne 
perfusio der erſteren von der letzteren. Da man nun zugleich 
in der Opfertheorie weit genug vorgeſchritten war, um den 
ganzen Gottesdienſt als ein von den Menſchen Gotte zu brin— 
gendes Opfer zu faſſen, ſo ergab ſich von ſelbſt, daß als der 
hauptſächlichſte unter den darzubringenden Opfergegenſtänden 
des Herrn Leib und Blut erſcheinen mußte. So finden ſich 
denn allerdings noch Anklänge an die alten richtigen Vor— 
ſtellungen: in den Moneſchen Meſſen heißen die Elemente 


) Histor. Francor. II, 23. 
2) Dialog. II, 1. 

3) De trinit. VIII, 14. 

4) Ibid. VIII, 13. 
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noch hin und wieder, felbft noch in den Conſecrationsgebeten 
creaturae; es wird da noch zwiſchen dem was die Chriſten 
opfern, und zwiſchen dem was durch die Conſecration aus 
dieſen Opfergaben wird, unterſchieden, wenn es in einem 
zum Offertorium gehörigen Gebete heißt: haec oblatio, in 
Christi corpore et cruore conversa, proficiat defunctis etc. Auch 
wird noch großes Gewicht auf den Genuß gelegt: wir haben 
geſehen, daß noch Gennadius wenigſtens ſonntäglichen Genuß 
verlangt; und in den Moneſchen Meſſen wird ganz regelmäßig 
für die Genießenden gebetet. Aber daneben ſteht doch ſchon 
ganz feſt, daß des Herrn Leib und Blut geopfert wird: flii 
tui dilectissimi corpus sacramus et sanguinem, heißt es in den 
Moneſchen Meſſen. Daher ſind denn auch die Vorſtellungen 
von der ſühnenden und ſatisfactoriſchen Wirkung dieſes Opfers 
an den Todten wie an den Lebendigen bereits völlig ausge— 
bildet: proficiat defunctis ad requiem, fiat offerentibus ad 
mercedem, maneat sumentibus ad salutem, heißt es in den 
Moneſchen Meſſen von der oblatio in Christi corpore et 
cruore conversa. Natürlich entſpricht dem auch der Amts— 
begriff: der Geiſtliche iſt sacerdos, und fein sacerdotium bez 
ſteht darin, daß er intercessor, daß er Opferer iſt, und er 
kann opfern vermöge ſeiner ihm durch die Conſecration ge— 
wordenen Amtsgewalt; ſchon das Coneil zu Arles v. J. 314 
verbietet den Diaconen das Gottesdienſt halten, weil derſelbe 
ein offerre fei, und ſagt im 15ten Canon: de diaconibus, 
quos cognovimus multis locis offerre, placuit minime fieri 
debere. 

Die disciplina arcani finden wir auf dem Punkte, auf 
welchem ſie zu Auguſtins Zeit in der africaniſchen Kirche 
ſtand. Noch gab es die auszuſchließenden Klaſſen, und zwar 
nicht bloß Katechumenen ſondern auch Energumenen: Sulpi— 
cius Severus erwähnt der Letzteren noch in den Geſchichten 
vom heiligen Martin von Tours). Und zwar wurde die 
Scheidung dieſer Klaſſen von den fideles noch ſo ſtrenge auf— 


) Dialog. III, 6. 


recht erhalten, daß noch das Concil zu Oranges v. J. 441 
in ſeinem 20ten Canon verordnet: Wenn in einem Privat— 
hauſe feierliche Gebete angeſtellt werden, und am Schluſſe 
derſelben der Segen ertheilt wird, ſo ſoll man bei dem letz— 
teren keine Katechumenen zugegen bleiben, ſondern ſolche vor 
dem Segen abtreten laſſen, und ſie nachher beſonders ſigniren 
und benediciren. Darnach müſſen wir ſchließen, daß man 
damals dieſe Klaſſen auch im öffentlichen Gottesdienſte noch 
nach der Predigt entließ. Dagegen iſt von einer Geheim— 
haltung Deſſen, was in der missa fidelium geſchah, natürlich 
nicht mehr die Rede: die galliſchen Kirchenſchriftſteller dieſer 
Zeit reden von Allem ohne Rückhalt. Wir werden daher die 
galliſche Meſſe dieſer Periode noch als eine zweitheilige, in 
die missa calechumenorum und die missa fidelium geſchiedene 
betrachten können. 

Ueber den Verlauf der missa catechumenorum der galli— 
ſchen Kirche damaliger Zeit ſcheint eine von Auguſti ) nach 
Mabillon mitgetheilte Stelle aus einer Verhandlung zwiſchen 
Arianern und Katholikern in Gallien im J. 499 uns ſehr 
genaue Nachrichten zu geben. Die Stelle lautet: Evenit, ut 
ea nocte, quum lector secundum morem inciperet lectionem 
a Moyse, incidit in ea verba domini: Sed ego indurabo cor 
ejus. Deinde quum post psalmos decantatos recitaret ex 

prophetis, accurrerunt verba domini ad Chriam dicentis: 
Vade et dices populo huic: audite audientes. Quumque ad- 
huc psalmi fuissent decantati, et legeret ex evangelio, inci- 
dit in verba, quibus salvator exprobral Judaeis incredulita- 
tem: Vaeh tibi Chrorazin. Denique quum lectio fieret ex 
Apostolo, pronunciata sunt verba illa: An divitias bonitatis 
ejus et patientiae et longanimitatis contemnis. Hieraus 
würde ſich, wenn diefe Stelle wirklich von der Meſſe handelte, 
ergeben, daß eine vierfache Lection, Geſetz, Propheten, Epiſtel, 
Evangelium, unterbrochen von Pſalmengeſang, ſtatt gefunden, 
und daß man in der galliſchen Kirche in Abweichung von 


) A. a. O. V, 238. 
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der ganzen anderen Kirche die evangeliſche Lection der epiſto— 
liſchen vorangeſchickt habe. Aber die Stelle hat, wie die 
Worte ea nocte beweiſen, nicht eine Meſſe ſondern einen 
Vigiliengottesdienſt vor Augen. Sodann kennen die Mone— 
ſchen Meſſen, welche jedenfalls älter als 499 find, nur eine 
dreifache Lection, und es iſt ungedenkbar, daß die galliſche 
Kirche von der dreifachen Lection zur vierfachen und von die— 
ſer wieder zur dreifachen übergegangen ſein ſollte, da der 
Gang der Entwickelung nicht auf Vermehrung ſondern auf 
Verminderung der Lectionen geht. Wir werden uns alfo an 
die Moneſchen Meſſen zu halten haben. Dieſe nun geben 
für die missa catechumenorum drei von dem Prieſter zu 
ſprechende Gebete. Das erſte nennen ſie ſelbſt in den Ueber— 
ſchriften (in der Aten und 10ten Meſſe) Post prophetiam. 
Dem entſpricht auch der Inhalt dieſer Gebete: ſie beziehen 
ſich auf die prophetica dicta, auf die vaticinia prophetarum 
zurück. Das zweite benennt Mone — denn die Ueberſchrif— 
ten des Codex über die Gebete dieſer Art ſind verlöſcht und 
unleſerlich — die praefatio. In den ſpäteren galliſchen 
Miſſalien nemlich wird mit dem Namen praefatio nicht das 
von uns Präfation genannte, in den Abendmahlsact gehörige 
Gebet ſondern ein Gebet oder richtiger eine kurze Adhortation 
bezeichnet, mit welcher der Prieſter nach der Leſung der pro— 
phetiſchen ection und dem darauf folgenden- Gebete post 
prophetiam die Gemeinde zum Bitten um Andacht u. ſ. w. 
auffordert. Dem entſprechen nun allerdings dieſe in den 
Moneſchen Meſſen Cin der 2, 3, 4, 7, 8, iten Meſſe) vor- 
kommenden Gebete durchaus. Der Prieſter redet in ihnen 
die Gemeinde fratres carissimi an, und fordert fie auf, Gott, 
den dreieinigen Gott zu bitten, daß er Andacht ſchenke, die 
Sinne von der Erde zu ſich ziehe, rechten Glauben und un— 
ſchuldiges Leben verleihe u. ſ. w. Es iſt alſo wirklich eine 
Präfation, eine Einleitung in den Gottesdienſt. Wir geben 
eines (das der 2ten Meſſe) zur Probe: „Laſſet uns, theuerſte 
Brüder, Gott den Erlöſer der Gläubigen und den Erhalter 
der Getreuen, den Geber ewiger Unſterblichkeit, unſeren Herrn, 
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einmüthiglich bitten, daß er uns durch die geiſtliche Gabe der 
Liebe zu ihm unabläſſig Barmherzigkeit verleihe durch Jeſum 
Chriſtum, unſern Herrn.“ So allgemein gehalten iſt der 
Inhalt der praefatio in dieſen Moneſchen Meſſen immer, 
während die Präfationen in den ſpäteren galliſchen Miſſalien 
immer eine Beziehung auf den Tag enthalten, zu deſſen Meſſe 
ſie gehören. Unter den Moneſchen Meſſen iſt dies nur bei 
der einen, welche einem beſtimmten Tage gilt, bei der Meſſe 
auf den heiligen Germanus der Fall; die Präfation derſelben 
lautet: „Einmüthiglich, theuerſte Brüder, laßt uns den Herrn 
bitten, daß dieſes unſer Feſt, um der Verdienſte unſeres ſelig— 
ſten Vaters des Biſchofs Germanus willen geſtiftet, durch 
die Fürbitte deſſelben ſeinem Volke Frieden ſchenke, den Glau— 
ben vermehre, die Herzen reinige, die Lenden gürte, und die 
Thür des Heils öffne durch Jeſum u. ſ. w.“ Ein Mal (in 
der 7ten Meſſe) hat die Präfation größeren Umfang, zählt 
namentlich alle Stände auf, und hat überhaupt genau den . 
Inhalt wie bei uns das allgemeine Kirchengebet. Das dritte 
Gebet hat Mone — denn auch hier ſind die Ueberſchriften 
des Codex verlöſcht — collectio überſchrieben. Der Name 
collectio, Collecte, begegnet uns in dieſen Meſſen zuerſt, 
un unterſchiedlich mit oratio abwechſelnd. Es iſt ein Gebet, 
in welchem der Prieſter die Gebete der Gemeinde zuſammen— 
faßt, colligirt, und vermöge ſeiner mittleriſchen Eigenſchaft 
vor Gott trägt. Die hier in Rede ſtehende, in die Katechu— 
menenmeſſe gehörige Collecte der Moneſchen Meſſen ſtimmt 
nach Inhalt und Form ganz mit den Collecten überein, welche 
in unſeren Gottesdienſten zu den Lectionen geſungen werden; 
fo lautet die Collecte der 10ten Moneſchen Meſſe: „Gnädiger 
und barmherziger Herr, der du, wenn du uns nach unſerem 
Verdienſt vergelten wollteſt, nichts deiner Vergebung Würdi— 
ges finden würdeſt, vermehre über uns deine Barmherzigkeit, 
daß wo die Sünde überhand genommen hat, die Gnade der 
Vergebung deſto größer werde durch Jeſum u. ſ. w.“ Aus 
dem Inhalt dieſer Collecten ergiebt ſich, daß ſie auf die 
epiſtoliſche Leetion folgten; fo heißt es in der Collecte der 


ae 


Sten Meſſe: haec ut apostolico fodiatur vinea rastro. 
Außerdem iſt nun zu beachten, in welcher Abfolge dieſe drei 
Gebete in den Moneſchen Meſſen erſcheinen: das Gebet post 
prophetiam geht immer vorauf, und zeigt durch ſeinen Namen, 
daß ihm die prophetiſche Lection voranging; das Gebet post 
prophetiam geht namentlich auch dem praefatio genannten 
Gebete voran, wie die Ate Meſſe zeigt; das Gebet praefatio 
geht aber, wie die 7te und 8te Meſſe zeigen, wieder dem 
Gebete collectio vorauf; und da laut Obigem die collectio 
ſich auf die epiſtoliſche Leetion bezieht, fo muß letztere zwiſchen 
praefatio und collectio ſtatt gefunden haben; auf die collectio 
aber wird die evangeliſche Lection gefolgt fein müſſen, da 
dieſe nach ganz allgemeinem Uſus der epiſtoliſchen nachfolgt. 
So ſtellt fic) uns dieſe Abfolge her: Prophetiſche Lection — 
Gebet post prophetiam — Gebet praefatio — Epiſtoliſche 
Lection — Gebet collectio — Evangeliſche Lection. Daß 
wir damit den Verlauf der alten galliſchen Katechumenenmeſſe 
in ſeinen Grundzügen richtig haben, beweiſen uns noch die 
ſpäteren galliſchen Miſſalien, welche die nemliche Anordnung 
haben. 

Da aber die Miſſalien nur die von dem Prieſter zu 
ſprechenden variablen Gebete geben, ſo müſſen wir zu Dem, 
was laut Obigem die Moneſchen Meſſen uns darbieten, noch 
Folgendes hinzunehmen: Die ganze kirchliche Literatur Galliens 
bezeugt uns, daß die galliſche Kirche eine dreifache Lection 
hatte, nemlich außer der evangeliſchen und epiſtoliſchen noch 
eine, welche ſie die prophetiſche nannte. Dieſe prophetiſche 
Lection, deren ſchon Sulpicius Severus bereits da erwähnt, 
wo er die in das J. 372 fallende Wahl des Martin von 
Tours zum Biſchof erzählt), würde beſſer altteſtamentliche 
Lection heißen, denn, wie die ſpäteren Miſſalien zeigen, las 
man nicht bloß aus den prophetiſchen ſondern auch aus den 
hiſtoriſchen u. ſ. w. Büchern des alten Teſtaments. Die a. t. 
Apokryphen ſcheint man damals in der galliſchen Kirche noch 
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nicht gebraucht zu haben, denn Hilarius von Poitiers ) zählt 
dieſelben nicht mit unter den a. t. Büchern auf; ſpäter las 
man auch die Stücke aus Daniel, aus dem Sirach u. ſ. w. 
Natürlich hatte man noch bei allen Lectionen die lectio con- 
tinua; doch wird ſich dieſelbe bereits wenigſtens bei den hohen 
hiſtoriſchen Feſten dem Kirchenjahr anbequemt haben, wenn 
gleich uns nähere Angaben darüber fehlen. Mit der prophe— 
tiſchen Lection fing in unſerer Periode der Gottesdienſt un— 
mittelbar an, denn aus einer Erzählung Gregor's von Tours?) 
erhellt, daß noch zur Zeit des dem Chlodowich gleichzeitigen 
Biſchofs Nicetius von Trier die Meſſe unmittelbar mit Lection 
anfing. Die Moneſchen Meſſen haben uns nur bis zu der 
evangeliſchen Lection geführt, aber nach derſelben ward auch 
gepredigt. Wir wiſſen, daß Hilarius von Poitiers und An— 
dere predigten. Freilich iſt ſehr zu bezweifeln, daß in jeder 
täglichen Meſſe und daß auch in allen Landkirchen gepredigt 
worden wäre. Auf die Predigt aber folgte das allgemeine 
Kirchengebet. Wir haben von dem Biſchof Eucherius von 
Lyon (+ um 450) eine Homilie, in welcher er das allgemeine 
Kirchengebet beſpricht; wir erſehen daraus, daß es nach In- 
halt und Form dem entſprach, welches wir in den apoſtoliſchen 
Conſtitutionen und anderswo gefunden haben. Mit dem all— 
gemeinen Kirchengebet verband ſich die Entlaſſung der Kat— 
echumenen und der anderen Klaſſen von infideles, die wir 
noch in der folgenden Periode finden werden. Demnach dehnt 
ſich der Verlauf der Katechumenenmeſſe noch über die durch 
die Moneſchen Meſſen verbürgten Stücke hinaus weiter auf 
die Predigt, das allgemeine Kirchengebet, und die Entlaſſung 
der infideles aus. 

Dabei ſind wir nun aber noch über zwei Beſtandtheile 
der galliſchen Katechumenenmeſſe im Dunkeln. Erſtens haben 
wir noch Nichts von den rituellen und draſtiſchen Vornahmen 
und Dem was damit zuſammenhängt, den Salutationen, den 


1) Proleg. in Ps. explanat. 
2) Bal, Daniel a. a. O. I, 23. 
23 


354 


Prosphoneſen des Diacons u. ſ. w. erfahren. Daß derz 
gleichen ſtatt hatte, iſt uns verbürgt: dieſe Thätigkeit des 
Diacons finden wir noch in der folgenden Periode. Die 
Lectionen wurden vom Lector geleſen. Sulpicius Severus 
erzählt uns ſogar, daß eine rituelle Vornahme, von welcher 
wir weiterhin Mehreres hören werden, nemlich die Segnung 
des Altars zu Anfang der Meſſe, ſchon zur Zeit des Martin 
von Tours ſtatt fand: cum jam Martinus altarium, sicut est 
solenne, benediceret ). Um fo mehr iſt wahrſcheinlich, daß 
auch das Hervortragen des Evangelienbuchs in Proceffion mit 
Lichtern vor der evangeliſchen Cection ſchon in dieſer Periode 
üblich war. Das iſt aber auch Alles, was uns nach dieſer 
Seite hin bezeugt iſt. Etwas mehr wiſſen wir zweitens über 
den Geſang von Pſalmen und Hymnen. Aus einer Angabe 
des Sulpicius Severus?) erſehen wir, daß man ſchon zur 
Zeit der Biſchofswahl des Martinus von Tours eigne Pſalm— 
bücher, Pſalterien hatte und in der Meſſe gebrauchte. Aber 
außer den Pſalmen verwendete man auch kirchliche Hymnen; 
Gallien iſt für das Abendland geradezu das Vaterland, und 
Hilarius von Poitiers der Vater der kirchlichen Hymnendich— 
tung. Wir haben bereits von Hieronymus gehört, daß Hi— 
larius einen (verloren gegangenen) liber hymnorum herausgab. 
Aber nicht alle ſeine Hymnen ſind verloren gegangen, ſondern 
wenigſtens eine derſelben iſt bis auf den heutigen Tag auch 
bei uns in kirchlichem Gebrauch. Es rühren nemlich nicht 
allein die Hymnen Lucis largitor splendide und Ad coeli 
clara’), ſondern mehr als wahrſcheinlich auch das große Gloria 
in ſeiner jetzigen lateiniſchen Faſſung von ihm her. Wir haben 
die Anfänge des großen Gloria bereits in dem Morgengebet 
der apoſtoliſchen Conſtitutionen gefunden“); im Abendlande 
ſoll es der liturgiſchen Tradition zu Folge zuerſt von der rö— 
miſchen Kirche in der Meſſe gebraucht ſein, jedoch zunächſt 
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2) Vit. Mart. cap. 7. 

3) Bei Daniel Thes. hymn. I, 1 fl. 
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ohne die Erweiterungen in der einfachen bibliſchen Faſſung; 
endlich ſoll Hilarius von Poitiers die weiteren Worte Lau- 
damus te u. ſ. w. hinzugefügt haben. So behaupten wenig— 
ſtens die Chronik von Tours!) und Alcuin, und es liegt kein 
Grund vor, dieſe Nachricht zu bezweifeln. Die erwähnte 
Chronik giebt uns überdem die nicht unwahrſcheinliche Nach— 
richt, daß in der galliſchen Kirche das große Gloria in früherer 
Zeit nur am Weihnachtsfeſte in der Meſſe geſungen ſei. 
Jedenfalls hatte es in der galliſchen Kirche während unſerer 
Periode noch nicht ſeine jetzige Stellung am Anfange der 
Meſſe. Ein anderer galliſcher Hymnendichter dieſer Zeit iſt 
Cölius Sedulius. Aus einem das Leben Jeſu beſingenden 
längeren hymnus acrostichus desſelben entnahm die Kirche den 
Weihnachtshymnus A solis ortus cardine und den Epiphanias— 
hymnus Hostis Herodes impie?), welche ſpäterhin durch das 
Mittelalter hindurch zahlreiche Redactionen und Ueberſetzungen 
in die Landesſprachen gefunden haben, und in den Horen dieſer 
Feſte geſungen worden ſind, bis ſie durch die Ueberſetzung 
Luther's („Chriſtum wir ſollen loben ſchon“ und „Was fürchtſt 
du Feind Herodes ſehr“) auch in den Gebrauch unſerer Kirche 
übergingen. Wie ſehr die Neigung der Zeit darauf ausging, 
poetiſche Beſtandtheile in den Gottesdienſt aufzunehmen, zeigt 
fic) auch darin, daß in einer der Moneſchen Meſſen, der Sten, 
alle Gebete metriſch abgefaßt ſind — freilich das erſte und 
letzte Beiſpiel einer liturgiſch ganz unzuläſſigen Behandlung. 
Ueber die während dieſer Periode in der galliſchen Kirche 
üblichen Geſangweiſen erfahren wir nichts Näheres; es leidet 
wohl keinen Zweifel, daß der ambroſianiſche Geſang ſich auch 
nach Gallien verbreitet haben wird. Etwas mehr erfahren 
wir von der Anwendung des Geſanges. Caſſianus bezeugt 
uns, daß man in den täglichen Metten und Vespern einen 
Morgen- und Abendpſalm ſang, wie wir es in den apoſtoli— 
ſchen Conſtitutionen gefunden haben); Sulpicius Severus er— 
1) Martene Coll. Ampl. IV, 924. 
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wähnt, daß man einſt, allerdings in Folge eines außergewöhn— 
lichen Vorfalls, in einem Kloſter die ganze Nacht unter Pſalmen— 
und Hymnengeſang zubrachte !); bei den in Gallien ſehr früh 
üblichen und ſehr beliebten öffentlichen Proceſſionen ſang man 
Pſalmen und Hymnen: Gregor von Tours erzählt?), wie die 
Leiche des heiligen Martinus unter ſolchen Geſängen von 
Candes auf der Loire nach Tours geſchafft wurde. Hiernach 
können wir nicht zweifeln, daß auch in der Katechumenenmeſſe 
zwiſchen den Lectionen Pſalmengeſang werde ſtattgefunden 
haben, wenn gleich wir über die Ausführung nichts Näheres 
hören. 

Faſſen wir das Reſultat zuſammen: die Katechumenen— 
meſſe begann mit einer a. t. Lection, auf welche ein Gebet, 
post prophetiam genannt, folgte. Dieſe a. t. Lection nebſt 
Gebet muß als eine Einleitung in den Gottesdienſt, als eine 
praeparatio ad missam angeſehen worden fein, denn erſt nach 
derſelben folgte das praefatio genannte Gebet, welches feinem 
Inhalt nach offenbar ein den Gottesdienſt, und zwar den be— 
ſtimmten Gottesdienſt des Tages eröffnendes Gebet iſt. Auf 
die praefatio folgte die epiſtoliſche Lection, darnach Pſalmen— 
geſang und Collecte, wahrſcheinlich auch das feierliche Hervor— 
tragen des Evangelienbuches, darauf die evangeliſche Leetion, 
Alles eingeleitet und beſchloſſen durch die Prosphoneſen des 
Diacons, die Salutation des Prieſters und Lectors, die Re— 
ſponſe der Gemeinde; endlich die Predigt, wenn ſolche gehal— 
ten ward, und das allgemeine Kirchengebet in alter Form nebſt 
Entlaſſung der infideles. 

Viel genauer noch und faſt lückenlos ergiebt ſich uns der 
Verlauf der altgalliſchen missa fidelium aus den Moneſchen 
Meſſen. Sie begann nach alter Weiſe mit der Darbringung 
der Gaben, dem Act der Oblationen, dem Offertorium. Denn 
zwar finden wir auch in der galliſchen Kirche dieſer Zeit bereits 
diejenigen thatſächlichen Verhältniſſe, welche mit der Zeit den 


1) Vit. Martin. cap. 25. 
2) Hist. Francor. J, 48 
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Oblationen des kirchlichen Alterthums ein Ende machten. Wir 
haben geſehen, daß man auch in Gallien die Gemeinden nicht 
mehr zum allſonntäglichen, geſchweige denn zum alltäglichen 
Abendmahlsgenuß bewegen konnte; folglich wurden auch nie— 
mals mehr von der ganzen Gemeinde, ſondern nur von den 
Communicanten Gaben dargebracht, und in vielen an den 
Wochentagen gehaltenen Meſſen fehlte es gewiß ganz an Com— 
municanten aus der Gemeinde, ſo daß es alſo auch bei der 
Darbringung der bloßen Abendmahlselemente durch die Geiſt— 
lichen bewenden mußte. Ferner zeigen uns die gegen den von 
Geiſtlichen betriebenen Wucher gerichteten Concilienbeſchlüſſe!) 
das Anwachſen des ſelbſtändigen Kirchenvermögens. Daß 
überdem das Schenken zur Beſtreitung der kirchlichen Bedürf— 
niſſe ſich bereits neben den gottesdienſtlichen Oblationen andere 
Formen und Wege ſuchte, ſehen wir aus den Concilienbe— 
ſchlüſſen, welche wegen der Vermächtniſſe an Kirche, Geiſtlich— 
keit und Armeninſtitute Ordnung treffen?). Deſſenungeachtet 
iſt ausgemacht, daß in dieſem Zeitraum in der galliſchen Kirche 
von den Communicanten noch Gaben (munera, dona, ob- 
lationes) dargebracht wurden: der Inhalt der Gebete des 
Offertorium in den Moneſchen Meſſen wird es uns beweiſen, 
auch erwähnen die Concilienbeſchlüſſe dieſer Zeit beſonders der 
für die Seligkeit Verſtorbener von den Hinterbliebenen dar— 
zubringenden Gaben). Auch iſt ausgemacht, daß in dieſer 
Zeit noch die Laien Brod und Wein opferten, von welchem 
das Nöthige zu den Abendmahlselementen genommen wurde, 
denn in dem die Gabendarbringung ſchließenden Gebete der 
Zten Moneſchen Meſſe wird Gott gebeten, „die Gaben der 
Opfernden gnädig anzuſehen, damit dieſe Oblation, nachdem 
fie durch ſeine Allmacht geheiligt, in Chriſti Leib und Blut 
verwandelt ſei, den Verſtorbenen zur Seligkeit, den Opfernden 
zum Lohne, den Genießenden zum Heile diene.“ Nicht minder 


1) Z. B. Cone. Arelat. a. 448 can. 14. 
2) Z. B. Conc. Vas. a. 442 can. 4. 
3) 3. B. Conc. Vas. a. 442 can. 2. 
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iſt ausgemacht, daß in dieſer Zeit noch neben Brod und Wein 
auch andere Gaben im Gottesdienſt geopfert wurden, denn 
wir finden ſolcherlei Opfer noch ſpäter in der galliſchen Kirche, 
und die die Altargaben auf Brod und Wein beſchränkenden 
Verfügungen erfolgen hier erſt in der folgenden Periode. Für 
dieſen Act der Oblationen nun geben die Moneſchen Meſſen 
(die 2, 3, 4, 6, 7, 8, tte) je zwei Gebete, deren erſtes 
Mone (denn im Coder find die Ueberſchriften desſelben ver— 
löſcht) richtig collectio ante nomina genannt hat, denn das 
zweite nennt der Codex ſelbſt in ſeinen erhaltenen Ueberſchriften 
(bei der 6, 8, Uiten Meſſe) collectio post nomina. Dieſe 
Gebete mit denſelben Namen finden wir auch in den ſpäteren 
galliſchen Miſſalien wieder. Das erſte Gebet diente ſichtlich 
zur Eröffnung des Opferacts, denn es bittet einfach den Gott, 
der Alles hat, kann und nach ſeiner Güte geben will, daß er 
die Gaben und Gebete annehmen, und Erhörung ſchenken möge. 
Nach dieſem Gebete fand dann die Darbringung der Gaben 
ſtatt, und es wurden darauf vom Diacon die Namen ſowohl 
Derer, welche Opfer brachten, als auch der Lebenden oder 
Todten, für welche geopfert ward, laut verleſen. Dann folgte 
das Gebet post nomina, womit das Offertorium ſchloß. Dies 
Gebet post nomina nimmt ſtets auf die geleſenen Namen 
Crecitata nomina, recitatis nominibus defunctorum, quorumque 
oblatio quorum ante altare tuum nomina recitantur, offeren- 
tum nuncupatione u. ſ. w.), fo wie auf die dargebrachten Gaben 
(oblatio, munera offerentum, quod offerimus u. ſ. w.) Bezug, 
und bittet, daß letztere Gott angenehm fein und den Gebern 
und Denen, für welche ſie gegeben worden, Lebenden und 
Todten zur Erlangung ihrer Wünſche, zu allem Heile, zur 
Seligkeit helfen mögen. So weit liegt Alles klar vor. Es 
fragt ſich nun aber, ob nicht zwiſchen dem Gebet ante no- 
mina und dem Gebet post nomina noch etwas Mehr als die 
ſtumme Gabendarbringung und die Recitation der Namen 
geſchah. Es wäre möglich, daß der nach Entlaſſung der in- 
fideles zu ſprechende, das engere Gemeindegebet enthaltende 
Abſchnitt des allgemeinen Kirchengebets zwiſchen den Gebeten 
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ante und post nomina geſprochen wäre, und daß die Verleſung 
der Namen einen Theil dieſes Gebetes bildete, indem der 
Diacon die Namen einer der von ihm vorzuſprechenden Pros— 
phoneſen einreihte. Und in der That möchten wir glauben, 
daß es ſo geordnet war, denn in dem Gebete post nomina 
wird öfter der Gebete als die Darbringung begleitend er— 
wähnt. Wäre dieſe Annahme irrig, fo wird man ſich zu denken 
haben, daß nach dem Gebete ante nomina während der Opfe— 
rung Pſalmen und Hymnen geſungen wurden, worauf denn 
die Nennung der Namen und das Gebet post nomina folgten. 

Auf den Act der Oblationen folgte der Conſecrationsact. 
Er begann mit dem Friedenskuß, der nach den Mone'ſchen 
Meſſen wirklich noch gegeben ward, denn es wird dabei gebetet, 
ut teneant animo, quod blanda per oscula produnt Cin der 
Sten Meſſe). Das Rituale beſtand darin daß der Priefter 
ein von Mone (denn im Coder find die Ueberſchriften verlöſcht) 
nach den ſpäteren galliſchen Miſſalien ad pacem betiteltes Gebet 
ſprach, in welchem Gott gebeten wurde, ſeinen Frieden zu ver— 
leihen und den ſich unter einander Küſſenden gegenſeitige Liebe 
ins Herz zu geben. Nach dieſem Gebete ſprach der Prieſter: 
Pax domini sit (vgl. die 6te und ite Meſſe), worauf wahr- 
ſcheinlich die Gemeinde et cum spiritu tuo reſpondirte, und 
dann gab man ſich den heiligen Kuß. Daß der Friedenskuß 
nicht den Schluß des Offertorium ſondern den Anfang des 
Abendmahls- und Conſecrationsacts bildete, geht daraus her— 
vor, daß es in einem der Gebete ad pacem heißt: et in 
consortium nos divinorum sacrificiorum dignanter admitte. 
Auf den Friedenskuß folgt unmittelbar die Präfation ganz in 
denſelben Formen, welche ſie von Cyprian an bis auf den 
heutigen Tag nachweislich gehabt hat. Sie heißt aber in 
unſeren Meſſen nicht Präfation ſondern contestatio, welchen 
Namen ſie auch in der galliſchen Kirche bis dahin behält, daß 
der römiſche Ritus den galliſchen verdrängt. Die Bedeutung 
des Namens iſt, daß in dieſem mit dem Sanctus ſchließenden 
Gebet die Gottesdienſt thuende Gemeinde zuſammen mit allen 
Heiligen, Engeln und Erzengeln die großen Thaten und Wunder 
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lobend und preiſend bezeugt Ccontestatur), welche Gott gethan 
hat. Daß die Conteſtationen dieſer Meſſen noch den alter— 
thümlichen Inhalt haben, daß ſie theils ganz, theils zum 
Theil Dankgebete nicht ſowohl für die Wohlthaten der Schöpfung 
als für die Wohlthaten der Erlöſung ſind, haben wir bereits 
bemerkt. Die Conteſtation geht immer auf bekannte Weiſe 
in das Sanctus aus. Aus einer Anſpielung Chenedictus) 
in der oratio post Sanctus der 2ten Meſſe ergiebt ſich, daß 
das „geprieſen ſei der da kommt“, und aus einer Anſpielung 
(in excelsis) in demſelben Gebet der 6ten Meſſe, daß das 
„Hoſianna in der Höhe“ bereits in die Faſſung des Sanctus 
aufgenommen war. Das von dem Chor zu ſingende Sanctus 
nimmt dann regelmäßig der Prieſter mit einem von dem Cover 
ſelbſt oratio post Sanctus (ogl. die Ate, Ste, 6te Meſſe) ge— 
nannten Gebete auf. Dies Gebet knüpft immer einer Seits 
unmittelbar an das Sanctus an, und leitet anderer Seits 
unmittelbar auf die Einſetzungsworte über. Häufig thut es 
dies ſehr kurz, fo lautet es in der 2ten Meſſe: „Ja wahrlich, 
heilig, gebenedeiet iſt unſer Jeſus Chriſtus, dein Sohn, wel— 
cher am Tage zuvor da er litt u. ſ. w.“ Zuweilen iſt es 
auch länger, und füllt ſich dann mit Worten, die der Erlöſungs— 
thaten des Herrn Jeſu gedenken. Immer aber geht es un— 
mittelbar über in die Einſetzungsworte, welche hier wie im 
römiſchen Canon mit Qui pridie anfangen. Wieder unmittel— 
bar an die Einſetzungsworte ſchließt ſich ein Gebet an, welches 
der Codex ſelbſt bald ſchlechtweg collectio Cin der Aten Meſſe) 
bald post secreta nennt, ſpäterhin aber auch post mysterium 
genannt wird. Aus dem Namen post secreta zu ſchließen, 
daß die vorangehenden Einſetzungsworte vom Prieſter ſtill 
geſprochen ſeien, möchte mißlich ſein; es ſcheint vielmehr 
secreta nur gleichbedeutend mit mysterium zu fein, und ein 
mysterium hießen die Einſetzungsworte, weil ſie als das das 
Geheimniß der Conſecration Wirkende gedacht wurden. Dies 
Gebet post secreta nun iſt es, welches in unſeren Meſſen 
die Epikleſe des heiligen Geiſtes enthält, und zwar ganz in 
der alten Weiſe: der heilige Geiſt wird eingeladen einer Seits, 
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daß er das Werk der Confecration vollende, mit ſeinem Thau 
die Elemente durchgießend, durch Trangfufion des himmliſchen 
Sacraments Brod und Wein in Leib und Blut verwandelnd, 
anderer Seits daß er den Genießenden den Genuß ſegne. 
Wieder unmittelbar an das Gebet post secreta ſchließt ſich 
das Vater unſer an Cygl. die tte, 6te Meſſe), fo jedoch, daß 
demſelben einige einleitende Worte, die ſogenannte oratio ante. 
orationem dominicam, vorauf gehen. Dieſe einleitenden Worte 
beziehen ſich immer auf den Befehl des Herrn, daß wir beten 
ſollen; fie lauten z. B. in der 6ten Meſſe: „Unwürdig zwar 
ſind wir des Kindernamens, allmächtiger Gott, aber auf Be— 
fehl unſeres Herrn Jeſu Chriſti, deines Sohnes, kommen wir, 
obgleich zitternd doch gehorſam, und bitten demüthiglich und 
ſagen: Vater u. ſ. w.“ Dann wurde das Vater unſer mit 
der Gemeinde, aber ohne die Doxologie gebetet, und der 
Prieſter nahm die letzte Bitte libera nos a malo auf, wieder— 
holte ſie, und erweiterte ſie durch Hinzufügung von Bitten 
um Heiligung von Sünden und Erlöſung vom Uebel zu einem 
das Vater unſer ſchließenden Gebet, der oratio post orationem 
dominicam. Damit ſchließt der Conſecrationsget. Dieſen 
haben wir alſo in den Mone'ſchen Meſſen ſo vollſtändig, daß 
uns keine Lücke bleibt. Es iſt dies von Wichtigkeit, indem 
wir dadurch in den Stand geſetzt werden, gerade in dieſer 
wichtigſten Partie den Unterſchied der galliſchen von der 
römiſchen Meſſe ganz beſtimmt zu erkennen. 

Es folgt der Act der Austheilung. Aus den Mone'ſchen 
Meſſen erfahren wir über dieſen Act gar Nichts, weil in den— 
ſelben keine variablen Gebete vorkamen. Auch ſonſt haben 
wir darüber aus dieſem Zeitraum nur ſehr ſpärliche Nach— 
richten. Hilarius von Poitiers ſagt uns, daß der Biſchof 
ſelbſt, und in ſeiner Abweſenheit der Presbyter das Abend— 
mahl austheilte !). Dem Diacon unterſagt der 15te Canon 
des Coneils zu Arles vom Jahre 448, das Brod auszutheilen. 
Wichtiger iſt, wenn der 17te Canon des Coneils zu Oranges 
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vom Jahre 441 verordnet, daß man mit der Patene auch den 
Kelch bringen, und dieſen mit dem geſegneten Brode miſchen 
ſoll. Wir erſehen daraus, daß die immissio panis in calicem, 
welche wir ſpäter in der galliſchen Kirche finden, in dieſelbe 
bereits Anfangs des Sten Jahrhunderts Eingang gefunden 
hat. Dasſelbe Concil führt im 2ten Canon die Kranken— 
communion in ſo weit ein, als es geſtattet, den reuigen 
Büßenden das Sacrament auf dem Tobdbette zu reichen. 
In ſolchen Fällen wurde aber nicht conſecrirt, ſondern conſe— 
crirtes Brod gereicht, das zu dieſem Zwecke aufbewahrt wurde. 
Sonſt nahm man auch in dieſen Gegenden der Kirche Bedacht 
darauf, Reſte der geweihten Elemente vor Verderbung durch 
Vertilgung zu bewahren: der Biſchof Gaudentius von Brixen 
(um 395) ſchreibt vor, dieſe Reſte igni cremanda esse, id est 
divino tradenda spiritui, ut ea, quorum rationem modo non 
capimus, ardentis fidei spiritu consumantur Y). 

Für das was nach der Austheilung zum Schluſſe der 
Meſſe folgt, geben die Mone'ſchen Meſſen (ogl. die Ite, te 
Meſſe) drei Gebete. Das erſte derſelben hat Mone nach den 
ſpäteren Miſſalien post communionem genannt, und es iſt 
allerdings das was auch wir das Poftcommuntongebet nennen: 
es iſt ein kurzer Dank der durch die geiſtliche Speiſung Er⸗ 
quickten. Das zweite, welches Mone ſchlechtweg collectio ge— 
nannt hat, enthält nichts als die einfache Bitte, daß Gott 
unſere Gebete erhöre. Es iſt ſichtlich ein den ganzen Gottes— 
dienſt, der vorzugsweiſe als eine Reihe von Gebeten gedacht 
wird, abſchließendes Gebet, eine Apolyſis. Das dritte hat 
Mone mit Recht benedictio überſchrieben, denn es iſt der 
Schlußſegen; es lautet in der ten Meſſe: „Erhöre uns, 
Herr, und verleihe, als warum wir dich bitten, deinen völli— 
gen Frieden vom Himmel; gieb uns auch heute einen fried— 
lichen Tag, und gewähre uns die übrigen Tage unſeres 
Lebens Frieden durch Jeſum u. ſ. w.“ Natürlich konnten 
dieſe drei Gebete des Prieſters nicht ſo unvermittelt auf ein— 


1) Tract. II de rat. sacram. 
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ander folgen; aber wodurch ſie liturgiſch verbunden waren, 
erfahren wir weder aus den Mone'ſchen Meſſen noch ſonſt. 
Zu dieſem Segen iſt noch zu bemerken, daß er von dem pri— 
vaten Segen unterſchieden ſein will. Es war damals ſehr 
gewöhnlich, daß Laien ſich von Geiſtlichen außergottesdienſtlich 
beim Zuſammenkommem im gewöhnlichen Leben den Segen 
ertheilen ließen. So erzählt Sulpicius Severus, daß er 
während der Zeit ſeines Zuſammenlebens mit dem Biſchofe 
Martinus von Tours ſich immer, wenn er mit demſelben 
zuſammen kam, den Segen ertheilen ließ ). Auch ganze 
Volksmengen und Gemeinden begehrten und empfingen ſo unter 
freiem Himmel bei gelegentlichen Veranlaſſungen den Segen. 
Dieſe Segenertheilung ſetzt nun aber der 5te Canon der 
Synode zu Riez vom Jahre 439 in Beziehung zu den cleri— 
caliſchen Graden: ein Presbyter ſoll den Segen nur einzelnen 
Perſonen und Familien im Hauſe oder auf dem Felde er— 
theilen dürfen; dagegen ganzen Gemeinden, dem Volke den 
Segen zu ertheilen, ſoll nur dem Biſchofe zuſtehen. Endlich 
bemerken wir, mit Beziehung auf kirchliche Sitten, die uns 
in ſpäterer Zeit begegnen werden, daß es ſchon damals Sitte 
war, der Gemeinde Mittheilungen, ſogenannte Abkündigungen 
im Gottesdienſte vom Altare aus zu machen, denn der te 
Canon des Concils zu Vaiſon vom Jahre 442 verordnet, 
daß, wenn ausgeſetzte Kinder gefunden ſind, am folgenden 
Sonntage der Diacon vom Altar aus der Gemeinde Solches 
anzeigen ſolle mit der Aufforderung, daß ſich der melde dem 
es etwa angehöre. 

Der Verlauf der missa fidelium in der galliſchen Kirche 
um die Mitte des Sten Jahrhunderts iſt alſo dieſer: Gebet 
ante nomina, Darbringung der Gaben wahrſcheinlich unter 
Gemeindegebet oder Geſang, Verleſung der Namen der 
Opfernden und Derer für welche geopfert ward, Gebet post 
nomina, Gebet ad pacem, Friedensertheilung und Friedens— 
kuß, Conteſtation, Sanctus, Gebet post Sanctus, Einſetzungs— 


) Ep. II. 


364 


worte, Gebet post secreta, Gebet ante orationem dominicam, 
Vater unfer, Gebet post orationem dominicam, immissio panis 
in calicem, Austheilung, Gebet post communionem, Sdlupz 
gebet, Segen. Von dem Gebet ante nomina bis zum Gebet 
post nomina einſchließlich erſtreckt ſich das Offertorium, vom 
Gebet ad pacem bis zum Gebet post orationem dominicam 
einſchließlich der Confecrationsact. 

Man hat oft behauptet, daß dieſe altgalliſche Liturgie 
Verwandtſchaft mit der griechiſchen, insbeſondere mit der Li— 
turgie des Sten Buchs der apoſtoliſchen Conſtitutionen habe, 
und darauf geſchichtliche Schlüſſe gebaut. Dieſe Aehnlichkeit 
iſt nun eben ſo unläugbar als die Verſchiedenheit. In der 
Katechumenenmeſſe hat die Liturgie der apoſtoliſchen Conſti— 
tutionen noch eine vierfache Lection, während die altgalliſche 
die beiden a. t. Lectionen bereits in Eine prophetiſche Lection 
zuſammenzieht; ſodann hat die altgalliſche Liturgie bereits die 
drei collectenförmigen Gebete post prophetiam, praefatio, col- 
lectio, welchen weſentlich oceidentaliſchen Beſtandtheil die 
apoſtoliſchen Conſtitutionen noch nicht kennen. In der Kat— 
echumenenmeſſe alſo zeigt ſich die altgalliſche Liturgie ſchon 
formirter, den ſpäteren Geſtaltungen und dem abendländiſchen 
Typus ähnlicher. Dagegen läßt die Liturgie der Conſtitutionen 
die Gabendarbringung bereits in den Abendmahlsact ver— 
ſchwinden, indem ſie das allgemeine Kirchengebet in der missa 
catechumenorum abmacht, und dann den Abendmahlsaget mit 
dem Friedenskuß anhebt und von da an in ununterbrochener 
Reihe Gabendarbringung, Conſecration, Aufopferung, Aus— 
theilung folgen läßt; während die altgalliſche Liturgie zwar 
auch das allgemeine Kirchengebet zu der Katechumenenmeſſe 
zieht, auch den Friedenskuß an die Spitze des Abendmahls— 
acts ſtellt, aber dazwiſchen die Gabendarbringung zu einem 
ziemlich ſelbſtändigen Aete, dem Offertorium formirt. Dies 
Offertorium der altgalliſchen Meſſe iſt offenbar ein Reſt des 
höchſten Alterthums, ein Ueberbleibſel des alten Acts der Dar— 
bringung der Gebete und Gaben; es würde dieſer alte Act 
ſelbſt ſein, wenn das allgemeine Kirchengebet noch damit ver— 
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einigt wäre und der Friedenskuß ihn noch ſchlöſſe. Aber dieſe 
Alterthümlichkeit der altgalliſchen Meſſe iſt doch nur eine rein 
formelle. Wir müſſen uns hier zunächſt auf Dasjenige be— 
ziehen, was wir oben S. 304 gelegentlich der ſpaniſchen Meſſe 
über die Hervorbildung des Offertorium aus dem alten Met 
der Oblationen bemerkt haben. Außerdem aber kommt noch 
Folgendes in Betracht: Es hängt mit dieſem die Gabendar— 
bringung betreffenden Unterſchiede noch der weitere Unterſchied 
zuſammen, daß die Liturgie der apoſtoliſchen Conſtitutionen 
weiterhin das Sacrament nach der Confecration und vor der 
Epikleſe des heiligen Geiſtes förmlich aufopfern läßt, während 
die altgalliſchen Liturgien dieſes Aufopferungsgebet nach der 
Conſecration nicht mehr haben. Die altgalliſche Liturgie läßt 
vielmehr dies Aufopfern eben in ihrem, dem Confecrationsact 
vorangehenden Offertorium geſchehen. Und da hat denn offenz 
bar die Liturgie der apoſtoliſchen Conſtitutionen das relativ 
Unſchuldigere: Dieſe läßt doch erſt das conficirte Sacrament 
aufopfern, und läßt ſo die Möglichkeit, die Gaben, wenn ſie 
vor der Conſecration dargebracht werden, als primitiae crea- 
turarum anzuſehen, während die altgalliſche Meſſe bereits im 
Offertorium vor der Confecration des Herrn Leib und Blut 
opfern läßt, alſo die Gaben ſchon in dem Moment ihrer Dar— 
bringung Seitens der Gemeinde als das Sacrament, folglich 
das Sacrament als Opfer der Gemeinde denkt. So iſt das 
Offertorium der altgalliſchen Meſſe in formeller Beziehung 
ein alterthümlicher Reſt, aber in materieller Beziehung bereits 
eine ſehr craffe Ausbildung der Opfertheorie. Durch die 
Voranſtellung dieſes Offertorium wird der ganze Abendmahls— 
act als Opferact hingeſtellt. Davon zeigen ſich nun auch die 
Spuren im Conſecrationsact. Hier iſt die Uebereinſtimmung 
der altgalliſchen Liturgie mit der der Conſtitutionen allerdings 
eine große: Conteſtation und Präfation, Sanctus und Sanctus, 
Einſetzungsworte und Einſetzungsworte, Gebet post secreta 
und Epikleſe des heiligen Geiſtes, Vater unſer mit Vor- und 
Nachgebet in der galliſchen Liturgie und die Fürbitten in der 
der Conſtitutionen entſprechen einander. Dieſe Uebereinſtim— 
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mung unterſcheidet beide namentlich von dem römiſchen Canon, 
und dieſer gemeinſamen Differenz verdankt die altgalliſche Cte 
turgie zumeiſt den Beifall, den ſie gefunden hat. Aber auf 
der anderen Seite ſind doch auch die beträchtlichen Unterſchiede 
nicht zu überſehen. Daß nemlich die altgalliſche Liturgie kein 
Gebet der Aufopferung nach der Conſeeration hat, haben wir 
ſchon geſehen. Die Hauptſache aber iſt, daß die Liturgie der 
apoſtoliſchen Conſtitutionen zwei Dankgebete, eines für die 
Wohlthaten der Schöpfung (die Präfation) und eines für die 
Wohlthaten der Erlöſung hat, während dagegen die altgalliſche 
Meſſe Beides in ihrer Conteſtation zuſammenfaßt und nach 
derſelben mit ihrem kurzen Gebet post Sanctus auf die Ein— 
ſetzungsworte überleitet. Offenbar iſt Letzteres die ſpätere 
Bildung: wenn man bereits in den dargebracht werdenden 
Gaben das Sacrament ſah, und von dieſer Vorausſetzung aus 
ſchon in den Gaben das Sacrament opferte, fo konnte man 
nicht nachher noch ein Dankgebet für die Wohlthaten der 
Schöpfung über dieſelben als über die primitiae creaturarum 
halten, ſondern mußte dies Dankgebet in das Dankgebet für 
die Wohlthaten der Erlöſung übergehen laſſen. Ueber die 
Art, wie die altgalliſche Meſſe die Austheilung und den Schluß 
ordnete, wiſſen wir zu wenig, um eine Vergleichung anzu— 
ſtellen. So zeigt uns allerdings die altgalliſche Meſſe nicht 
allein im Allgemeinen eine alterthümliche Geſtalt, ſondern in 
ihrem Offertorium ſogar eine alterthümlichere als die Liturgie 
im Sten Buche der apoſtoliſchen Conſtitutionen; aber daneben 
erſcheint ſie doch vermöge theilweiſe größerer Formirung und 
vermöge der dogmatiſchen Grundgedanken, welche ſie nament— 
lich auch ihrem Offertorium unterlegt, als eine ſpätere Bil— 
dung denn dieſe, wie ſie denn auch in der uns vorliegenden 
Geſtalt um etwa ein Jahrhundert jünger iſt. 


b. Von 450 bis 600. 
Wir gehen zu der zweiten von der Mitte des Sten bis 
zum Anfange des 7ten Jahrhunderts laufenden Periode über, 
und betrachten da, um den Zuſammenhang mit Obigem nicht 
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zu unterbrechen, zunächſt die Form der Meſſe. Da zeigt uns 
denn ein einziger Blick in das dieſe Periode repräſentirende!) 
Missale Gothicum, daß die galliſche Meſſe während dieſer 
ganzen Periode in allem Weſentlichen treu die Geſtalt beibe- 
hält, welche wir eben in den Mone'ſchen Meſſen vorgefunden 
haben. Aber das Missale Gothicum iſt weit reichhaltiger, auch 
ſtrömen uns von anderen Seiten die Nachrichten aus dieſer 
Periode reichlicher zu, und wir ſind ſo im Stande zu ergänzen, 
wo das Mone'ſche Meßbuch uns noch Lücken gelaſſen hat. 
Daneben fehlt es denn auch an geſchichtlichen Fortbildungen 
im Einzelnen nicht. 

In prineipieller Beziehung zeigt fic) Alles bereits viel 
feſter und in der einmal eingeſchlagenen Richtung abgeſchloſſener. 
Cäſarius von Arles Cc 542) trägt die Verwandlungslehre 
bereits deutlich vor: invisibilis sacerdos visibiles creaturas in 
substantiam corporis et sanguinis sui, verbi sui secreta po- 
testate, convertit; und: quid mirum est, si ea quae verbo 
potuit creare, possit verbo creata convertere ?)? Dieſe Ver— 
wandlung geht ihm durch die Confecration vor: quando bene- 
dicendae verbis coelestibus creaturae sacris altaribus impo- 
nuntur, antequam invocatione sancti numinis consecrentur, 
substantia illic est panis et vini, post verba autem Christi 
corpus et sanguis Christi®). Damit verbindet er die voll 
ausgebildete Opferidee: Semper Christus credenti immolatur ). 
So nennt er denn auch das Abendmahl mit dürren Worten 
eine tägliche Wiederholung des Opfers auf Golgatha: qui 
corpus assumtum ablaturus erat ex oculis nostris, necessa- 
rium erat, ut nobis in hac die sacramentum corporis et san- 
guinis consecraret, ut coleretur jugiter per mysterium, quod 
semel offerebatur in pretium, ut quia quotidiana et indefessa 
currebat pro hominum salute redemptio, perpetua etiam esset 
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redemptionis oblatio et perennis victima viveret in memoria ). 
Dieſe Gedanken nimmt denn auch das Missale Gothicum bez 
reits auf: eine salutifera dominicae immolationis effigies in 
sacriſicio spirituali nennt es in einem Gebete?) das Abend— 
mahl. Natürlich halten damit die Vorſtellungen von der 
Wirkung der Meſſe um ſo mehr gleichen Schritt, als bekannt⸗ 
lich Cäſarius von Arles hinſichtlich der Lehre vom Fegefeuer 
das mittlere Glied zwiſchen Auguſtin und Gregor dem Großen 
bildet. Ebenſo ſelbſtverſtändlich iſt, daß je mehr das Abend— 
mahl als ein von dem Prieſter zu verrichtendes Sühnwerk 
gefaßt wurde, um ſo weniger auf den Genuß gegeben ward. 
Schrittweiſe können wir verfolgen, wie in der galliſchen Kirche 
der Abendmahlsgenuß abnahm, und fortgehend ſogar die 
Gegenwart bei demſelben immer weniger für nöthig erachtet 
ward. Wir haben (oben S. 346) bereits geſehen, wie Gen— 
nadius am Ende des Sten Jahrhunderts zwar auf dem täg— 
lichen Genuß des Abendmahls nicht beſtehen will, aber den 
ſonntäglichen doch noch fordert, wenigſtens dazu ermahnt. 
Aber ſchon das Coneil zu Agde vom Jahre 506 mußte ſich 
mit der Forderung begnügen, daß Jeder wenigſtens an den 
hohen Feſten Weihnacht, Oſtern und Pfingſten communiciren 
ſolle bei Strafe der Excommunication, can. 18: Saeculares, 
qui in natali domini, pascha et pentecoste non communica- 
verint, catholici non credantur, nec inter catholicos habean- 
tur. Ja, dasſelbe Concil konnte nicht mehr erreichen, daß 
die nicht communicirende Menge während der Austheilung da 
blieb; es mußte derſelben das Weggehen vor der Austheilung 
geradezu geſtatten, und ſich in ſeinem 44ten Canon auf die 
Forderung beſchränken, daß man wenigſtens ſo lange in der 
Kirche bleibe, bis man den Segen empfangen habe. Es 
ward zu dem Zwecke die Einrichtung getroffen, daß zwei Mal, 
erſt nach der Confecration und vor der Austheilung für die 
weggehen wollenden Nichteommunicirenden, und dann für die 
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communieirt Habenden am Schluſſe der Meſſe eine Benedictions- 
formel geſprochen wurde. Dieſe Conceſſion und Forderung 
wiederholt dann noch das Coneil zu Orleans vom Jahre 511 
in ſeinem 28ten Canon: Cum ad celebrandas missas in dei 
nomine convenitur, populus non ante discedat, quam missae 
solemnitas compleatur, et ubi episcopus non fuerit, bene 
dictionem accipiat sacerdotis. Aber ſchon Cäſarius von Arles 
war wenige Jahrzehnte ſpäter nicht im Stande, auch nur 
dieſe Einrichtung aufrecht zu erhalten; die Gemeinde ging, 
wenn nemlich nicht noch gepredigt wurde, gleich nach den 
Lectionen davon. Er klagt darüber an mehreren Stellen ), 
namentlich aber an einer, die wir auch ihres anderweitigen 
Inhalts wegen hier gleich ganz mittheilen?): Rogo vos, 
fratres carissimi, et paterna pietate commoneo, ut quoties 
aut in die dominico, aut aliis majorihus festivitatibus missae 
fiunt, nullus de ecclesia discedat, donec divina mysteria 
compleantur. Et quamvis multi sint, de quorum fide et de- 
votione gaudeamus, sunt tamen plures minus de salute suae 
animae cogitantes, qui lectis divinis lectionibus statim de 
ecclesia foris exeunt. Unde rogo vos, fratres, ut humilitatis 
nostrae suggestionem non solum patienter sed etiam libenter 
accipiatis. Si diligenter attenderitis, cognoscetis, quod non 
tunc fiunt missae, quando divinae lectiones in ecclesia reci- 
tantur, sed quando munera offeruntur vel corpus et sanguis 
domini consecratur. Nam lectiones sive propheticas sive 
apostolicas sive evangelicas etiam in domibus vestris aut 
ipsi legere aut alios legentes audire potestis, consecrationem 
vero corporis et sanguinis Christi non alibi nisi in domo dei 
audire vel videre poteritis. Ideo qui vult missas ad integrum 
celebrare, usquequo oratio dominica dicatur et benedictio 
populo detur, — se debet in ecclesia continere. Cum enim 
maxima pars populi, imo quod pejus est, paene omnes reci- 
tatis lectionibus exeunt de ecclesia, cui dicturus est sacer- 
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dos: Sursum corda? numquid respondere possunt, quando — 
discedunt? vel qualiter cum tremore simul et gaudio clama- 
bunt: Sanctus, sanctus, sanctus, benedictus qui venit in 
nomine domini? aut quando oratio dominica dicitur, quis est, 
qui humiliter et veraciter clamet: dimitte nobis debita nostra, 
sicut et nos dimittimus debitoribus nostris? cum enim etiam 
illi, qui se in ecclesia continent, si non dimiserint debita 
debitoribus, ad judicium magis quam ad remedium orationem 
dominicam proferunt ex ore, quam implere non probantur 
in opere; et sine causa dicunt: libera nos a malo, quando 
ipsi non desinunt reddere malum pro malo. — Unde iterum 
rogo, ut, donec divina mysteria compleantur, nullus de 
ecclesia abscedat. Aber auch dieſe Vermahnung half nicht. 
Sie konnte in der That nicht helfen, denn eben die hier ge— 
führte Argumentation, daß auf den homiletiſchen Theil des 
Gottesdienſtes wenig ankomme, daß der Gottesdienſt eigent— 
lich und weſentlich in der Oblation und Conſecration beſtehe — 
gerade dieſe Argumentation war es, welche die Gemeinden 
bewegte, wegzugehen und dies Prieſterwerk den Prieſtern, daß 
ſie es allein für die Anderen thäten, zu überlaſſen. Noch 
weniger wird es geholfen haben, daß Cäſarius, wie ſein 
Lebensbeſchreiber Cyprian uns erzählt), als ſeine Bitten 
fruchtlos blieben, anfing nach Verleſung des Evangelium die 
Kirchenthüren ſchließen zu laſſen. Es ging nun die Entwicke— 
lung unaufhaltſam zur Stillmeſſe hin. Auf der anderen Seite 
ſteigerte dieſe Anſchauung von der Meſſe die Anforderungen, 
welche in liturgiſch-ritueller Beziehung an den Meſſe leſenden 
Prieſter gemacht wurden. In dem iriſchen Pönitentialbuch des 
Gildas C+ 583) findet ſich bereits ein Canon ?), der am Ende 
unſerer Periode auch in die fränkiſchen Pönitentialbücher ein— 
drang, durch welchen der Meſſe leſende Prieſter, der in den 
Meßgebeten ein Wort falſch ausſprach oder verwechſelte, mit 
Kirchenſtrafe belegt ward. 


1) Cap. 12. 
2) Bei Waſſerſchleben a. a. O. S. 107. 
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Von einer Katechumenenmeſſe können wir in dieſer Periode 
in ſo fern kaum mehr reden, als die eben angeführten Worte 
des Cäſarius von Arles dem homiletiſchen Theil des Gottes— 
dienſtes die Bedeutung einer ſolchen nicht mehr laſſen. Offen 
wird es hier ausgeſprochen, daß es auf dieſen Theil des 
Gottesdienſtes nicht eben ankomme, da man die Schrift auch 
zu Hauſe leſen und leſen hören könne. Die rechte Vorſtellung, 
daß im Gottesdienſt Gott ſeiner Gemeinde ſein Wort und 
Sacrament giebt, iſt der anderen, daß derſelbe ein prieſter— 
liches Opfer ſei, ſo völlig gewichen, daß dem Theil der 
Lectionen keine ſelbſtändige Bedeutung, auch nicht mehr als 
Katechumenenmeſſe zukommen, daß er nur noch als Einleitung 
zu der Oblation und Confecration, auf die es eigentlich an— 
kommt, gelten kann. So weit iſt die Entwickelung ſchon in 
der Mitte des Gten Jahrhunderts. Und allerdings treten die 
Folgen davon auch ſchon in einzelnen Aenderungen heraus, 
welche die liturgiſche Anordnung dieſes Theils während dieſer 
Periode erfährt. 8 

Es bleibt nemlich noch für die Dauer dieſer ganzen 
Periode die dreifache Cection: Cäſarius nennt in der eben 
mitgetheilten Stelle ausdrücklich die prophetiſche, epiſtoliſche, 
evangeliſche Lection; auch das Missale Gothicum ſetzt die drei— 
fache Lection voraus, da fie das Gebet post prophetiam noch 
hat; auch ſind die Predigten des Cäſarius bald über die eine, 
bald über die andere dieſer Lectionen gehalten. An den 
Märtyrertagen wurden, wie wir das auch anderswo z. B. in 
Africa gefunden haben, auch die Leiden- und Wundergeſchichten 
der Märtyrer, die ſogenannten passiones verleſen “). Wäh— 
rend der Lectionen ſtand die Gemeinde: stante autem populo 
et lectionum dogmata auscultante, ſagt Gregor von Tours). 
Daß bereits in der Mitte des Sten Jahrhunderts Mamereus 
und Muſäus beſtimmte feſte Lectionen für die Feſttage des 
ganzen Jahres feſtſtellten, haben wir bereits oben S. 327 


) Gregor. Turon. mirac. I, 64. II, 16. 
bid. II 47. 


geſehen. Aber es bezog ſich dies auch nur auf die Feſttage 
im engeren Sinne, nicht auf die zwiſchen den Feſten liegen— 
den Sonntage, noch weniger auf die täglichen Meſſen. Hier 
blieb noch durch dieſe ganze Periode die lectio continua. Da 
die Lectionarien des Mamereus und Muſäus verloren gegan— 
gen, und andere Lectionarien aus dieſer Zeit auch nicht auf 
uns gekommen ſind, ſo wiſſen wir nicht, welche Pericopen die 
galliſche Kirche dieſer Zeit hatte. Das Wenige, was wir 
darüber gelegentlich erfahren, werden wir unten, wo wir das 
Kirchenjahr dieſer Zeit beſprechen, vermerken. Es iſt indeſſen 
dieſer Verluſt weniger zu bedauern, da doch eben nur die 
Feſttage Pericopen hatten, und für die meiſten derſelben z. B. 
für Weihnacht, Epiphanias u. ſ. w. die Pericopen durch das 
Feſtfactum gegeben find. 

Aber was geſchah vor und nach den Lectionen? Zuvör— 
derſt finden wir die drei Gebete post prophetiam, praefatio, 
collectio eben ſo wie wir ſie in den Moneſchen Meſſen fan— 
den, im Missale Gothicum wieder, nur daß ihr Inhalt hier 
kirchenjahrsmäßig beſtimmt iſt. Namentlich hebt die praefatio 
immer vollſtändig die Bedeutung des Tages heraus. An 
den Heiligentagen enthält ſie eine kurze Hervorhebung der 
hauptſächlichſten Verdienſte, Leiden und Mirakel des Heiligen. 
Aber außer dieſen drei uns bereits bekannten Gebeten giebt 
nun das Missale Gothicum für dieſen Theil der Lectionen 
noch zwei uns neue, welche es post precem und apologia 
sacerdotis nennt, und welche es zwiſchen das Gebet post 
prophetiam und die praefatio ſtellt, fo daß fie alſo nach der 
prophetiſchen Leetion und dem darauf folgenden Gebete post 
prophetiam und vor der praefatio und der darauf folgenden 
epiſtoliſchen Lection geſprochen ſein müſſen. Wir fügen hinzu, 
daß wir dieſe Gebete, namentlich das post precem auch in 
ſpäteren galliſchen Miſſalien wiederfinden, bis der römiſche 
Ritus ſie verdrängt. Es müſſen alſo in dem Anfange der 
Meſſe während dieſer Periode Veränderungen vorgenommen 
ſein. Worin beſtehen dieſelben? und wie fügen dieſe neuen 
Gebete ſich ein? 


373 


Der Name post precem ſchon zeigt, daß dieſem Gebet 
ein anderes Gebet vorauf gehen ſoll, welches durch erſteres 
colligirt wird. Das Gebet post prophetiam, welches aller— 
dings voraufgeht, kann aber nicht dies von dem Gebet post 
precem zu colligirende Gebet fein, da es ſelbſt eine Collecte 
iſt. Es muß ein Gemeindegebet fein, welches der Prieſter 
mit dieſer oratio post preces colligirte. Dem entſpricht auch 
ſein Inhalt. Eines derſelben lautet: „Erhöre, Herr, die dir 
zugeeignete und im Schooße deiner Kirche am heutigen Feſte 
deiner Geburt verſammelte Familie, daß ſie dein Lob aus— 
breite. Verleihe den Gebundenen Erlöſung, den Blinden 
Geſicht, den Sündern Vergebung, weil du gekommen biſt uns 
ſelig zu machen. Blicke von deinem heiligen Himmel herab 
und erleuchte dein Volk, deren Gemüth mit voller Hingebung 
auf dich vertraut, durch Jeſum u. ſ. w.“ Aehnlich alle dieſe 
orationes post precem. Welches Gemeindegebet iſt nun an 
dieſer Stelle vorangegangen? Wir könnten an das Kyrie 
denken, da wir von demſelben in der galliſchen Kirche dieſer 
Zeit eine Spur finden. Das Coneil zu Vaiſon v. J. 492 
(oder 529) verordnet in ſeinem dritten Canon: Quia tam in 
sede apostolica, quam etiam per totas orientales atque Ita- 
liae provincias dulcis et nimium salutaris consuetudo est in- 
tromissa, ut Kyrie eleison frequentius cum grandi affectu et 
compunctione dicatur, placuit etiam nobis, ut in omnibus 
ecclesiis nostris ista tam sancta consuetudo et ad matutinas 
et ad missas et ad vesperas Deo propitio intromittatur. 
Man hat dies fo verftehen wollen, als ob das Kyrie fo wie 
wir es kennen, damals in die Gottesdienſte der galliſchen 
Kirche eingeführt ſei. Dieſe Auslegung iſt aber falſch, weil 
die orientaliſche Kirche dieſes Kyrie niemals gekannt hat, und 
weil auch dieſes Kyrie niemals in den Metten und Vespern 
geſungen worden iſt. Die richtige Auslegung iſt dieſe: Bis— 
her hatte die Gemeinde in Gallien wie in Africa und Mair 
land bei dem ſchon nach den apoſtoliſchen Conſtitutionen 
gleichmäßig wie im Hauptgottesdienſt ſo in den Metten und 
Vespern zu betenden allgemeinen Kirchengebet Domine mise- 
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rere reſpondirt, jetzt aber führte man das Singen des Refponz 
ſes in der n. t. Sprache ein, und ſang fortan Kyrie eleison. 
Weiter beſagt der Canon zunächſt Nichts, namentlich enthält 
er Nichts über die Stelle in der Meſſe, an welcher ſo geſun— 
gen wurde. Aber eine andere Frage iſt, ob nicht mit dieſer 
Aenderung am allgemeinen Kirchengebet noch eine andere 
Hand in Hand ging. Mehrfache Anzeichen führen uns dar— 
auf, daß das allgemeine Kirchengebet um dieſelbe Zeit ſeinen 
bisherigen Platz in der Meſſe verändert haben muß. Dar— 
auf freilich, daß das gothiſche und die ſpäteren Miſſalien 
eines allgemeinen Kirchengebets nach den Lectionen gar nicht 
mehr erwähnen, iſt weniger zu geben, da dies nicht in das 
Miſſale gehört. Wichtiger ſchon iſt die andere Erſcheinung, 
daß während dieſer Periode, wie wir nachher ſehen werden, 
die Bittgänge, die Rogationen, die Litaneien entſtehen, und 
ſich völlig ausbilden. Denn bekanntlich hat in dieſen das 
allgemeine Kirchengebet eine ſelbſtändige Stellung ſo gewon— 
nen, daß man in ſolchen beſonderen Betſtunden und Betfahr— 
ten das ſang, was man ſonſt als allgemeines Kirchengebet in 
der Meſſe ſang, und das Ende davon iſt geweſen, daß dieſe 
Litanei das allgemeine Kirchengebet ganz verdrängte, daß 
man letzteres in der Meſſe gar nicht mehr, ſondern nur als 
Litanei in beſonderen Betſtunden und Betfahrten ſang. So 
entſteht billig die Vermuthung, daß die Verdrängung des 
allgemeinen Kirchengebets aus der Meſſe mit der Ausbildung 
der Rogationen und Litaneien werde Schritt gehalten haben. 
Entſcheidend aber iſt die oben S. 369 mitgetheilte Stelle des 
Cäſarius. Da erwähnt Cäſarius der Lectionen, der oblatio 
munerum und der Conſecration, aber eines zwiſchen denſelben 
ſtattfindenden allgemeinen Kirchengebets erwähnt er nicht. 
Ja, er erzählt, daß die Gemeinde unmittelbar nach der Ver— 
leſung des Evangelium wegzugehen pflege. Dann muß zu— 
vörderſt nach dem Evangelium nicht mehr, wenigſtens nicht 
mehr regelmäßig und für gewöhnlich, gepredigt worden ſein, 
denn die Predigt würde die Gemeinde abgewartet haben. 
Aber auch ein allgemeines Kirchengebet nach alter Weiſe muß 
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nicht mehr ftattgefunden haben; auch dazu würde die Gemeinde 
geblieben ſein; nur bei dem Opferact fand ſie, wenn ſie nicht 
communicirte, ihre Anweſenheit unnöthig. So geht aus dieſer 
Mittheilung des Cäſarius unläugbar ſo viel hervor, daß zu 
ſeiner Zeit das allgemeine Kirchengebet wenigſtens ſeine bis— 
herige Stelle am Ende des homiletiſchen Theils des Gottes— 
dienſtes verloren haben muß. Wenn uns nun das gothiſche 
und die ſpäteren Miſſalien am Anfange der Meſſe eine oratio 
post preces geben, die ſich ganz und gar als ein Gebet zeigt, 
in welchem der Prieſter ein voraufgegangenes Gemeindegebet 
colligirt, dürfen wir daraus nicht ſchließen, daß man das 
allgemeine Kirchengebet von ſeiner bisherigen Stelle am 
Schluſſe des homiletiſchen Theils wegnahm, und es an den 
Anfang deſſelben und damit der ganzen Meſſe ſetzte? So 
hat es die orientaliſche Kirche laut den Liturgieen, die jünger 
als die apoſtoliſchen Conſtitutionen ſind, gemacht. Auch führte 
die ganze Entwickelung mit ziemlicher Nothwendigkeit darauf: 
ſeine Selbſtändigkeit als Opferact hatte das allgemeine Kir— 
chengebet längſt verloren, und war ein Appendix des homile— 
tiſchen Theils geworden; nun verlor aber auch der homiletiſche 
Theil ſeine Selbſtändigkeit und ward, wie wir eben von Cä— 
ſarius gehört haben, nur als Einleitung auf den Act des 
Abendmahlsopfers angeſehen; da mußte es unpaſſend erſchei— 
nen, dieſe Einleitung von dem Act durch ein zwiſchenfallendes 
Gemeindegebet zu trennen; um ſo mehr dies, als die Für— 
bitten bereits im Offertorium einen anderen, der Opferidee 
mehr entſprechenden Platz gefunden hatten, und nachher noch 
weiter hinter der Confecration fanden. Nimmt man zu dem 
Allen noch hinzu, daß ja der ganze Gottesdienſt als Opfer-, 
alſo weſentlich auch als Gebetsdienſt angeſehen wurde, ſo 
mußte es in der That conſequent erſcheinen, den Gottesdienſt 
mit Gebet zu eröffnen, zu dem Zwecke das allgemeine Kirchen— 
gebet ganz an den Anfang des Gottesdienſtes zu verlegen, 
und darauf erſt in den Lectionen Gottes Wort, dann Gaben, 
endlich des Herrn conficirtes Fleiſch und Blut zu opfern. 
Endlich iſt es immer eine ſchwierige Frage geweſen, wie das 
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Kyrie in feiner jetzigen Form in die Meſſe gekommen iſt. 
Dieſe Frage iſt aber beantwortet, wenn es richtig iſt, daß 
man im Laufe des ten Jahrhunderts das allgemeine Kirchen— 
gebet an den Anfang des Gottesdienſtes legte, ſpäter aber 
das weitläufige allgemeine Kirchengebet, das in dieſer pro— 
liren Form als Litanei ein ſelbſtändiges Daſein gewonnen 
hatte, für die Meſſe zu der Form des jetzigen Kyrie verkürzte. 
Aus dieſen Gründen glauben wir annehmen zu müſſen, daß 
in dieſem Zeitraum in der galliſchen Kirche das allgemeine 
Kirchengebet von ſeiner bisherigen Stelle an den Anfang der 
Meſſe verlegt ward, und daß dieſer Anfang ſich demnach ſo 
geſtaltete: die Meſſe begann mit einer prophetiſchen Lection, 
worauf die Collecte post prophetiam folgte; und dann ward 
das allgemeine Kirchengebet mit der Gemeinde gebetet, welches 
der Prieſter in dem Gebet post precem colligirte; und dar— 
nach erſt hob mit der Präfation und darauf folgender epiſto— 
liſcher fection der eigentliche Gottesdienſt an. 

Wir haben alſo dieſen Act von der prophetiſchen Lection 
an bis zum Gebet post precem einſchließlich als eine Art 
von praeparatio in missam anzuſehen. Schon die prophetiſche 
Lection mit der oratio post prophetiam hatte, wie wir oben 
S. 356 ſahen, dieſe Bedeutung. Daß die Anordnung ſehr 
adäquat geweſen wäre, iſt nicht zu behaupten; aber eben 
darum blieb ſie auch nicht ſo. Dieſe Bedeutung dieſer ein— 
leitenden Stücke erklärt uns aber auch die erwähnte apologia 
sacerdotis. Dies Gebet kommt nur Ein Mal, in der Meſſe 
für den Oſtertag, im Missale Gothicum vor. Dies beſagt 
jedoch Nichts, da die Miſſalien ſolche Stücke, die immer in 
gleicher Form wiederkehren, häufig nur an Einer Stelle ein 
für alle Mal geben. Der Inhalt iſt ein perſönliches Beicht— 
gebet, ein perſönliches confiteor des die Meſſe haltenden 
Prieſters nebſt Bitte um Vergebung. Daher kommt es auch, 
daß es von dem Miſſale gerade der Oſtermeſſe eingefügt iſt: 
die Oſterzeit war ſchon damals die hauptſächlichſte allgemeine 
Beichtzeit. Ein ſolches Confiteor mußte um ſo nöthiger er— 
ſcheinen, je voller man den Begriff des Sacerdotium faßte: 
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wer nach ſeinem Amt als Gnterceffor für die Sünden An- 
derer handeln ſollte, mußte zuvor wegen der eignen Sünden 
Richtigkeit treffen, wie das auch in dieſem Gebet unſeres 
Miſſale ausgeſprochen iſt. Dann aber mußte dieſe apologia 
sacerdotis auch vor jeder Meſſe, und zwar am Anfang der— 
ſelben, da wo die Gemeinde ihrer Seits durch das allgemeine 
Kirchengebet ſich auf die Meſſe ſchickte, geſprochen werden. 
Dahin ſtellt denn auch unſer Miſſale dieſe apologia sacer- 
dotis. Nur darüber kann man noch zweifelhaft fein: ob die— 
ſelbe laut, oder ob ſie ſtill, während die Gemeinde das all— 
gemeine Kirchengebet unter Führung des Diacons betete, ge— 
ſprochen worden ſei? Letztere Anordnung finden wir wohl 
in orientaliſchen Liturgieen. Für Erſteres dagegen ſpricht, 
daß es in dem Gebete heißt: coram testibus confiteor, con- 
fiteor sub testibus. 

Während des Gebetes kniete die Gemeinde: diacono 
clamante: Flectamus genua, fagt Cäſarius ). Der alte Un— 
terſchied zwiſchen Tagen ſtehenden und knieenden Gebetes 
kommt in dieſen Zeiten nicht mehr vor. Das Räuchern beim 
Gebet, ſo wie auch der Gebrauch von Lichtern im Gottes— 
dienſt war ſchon zur Zeit des Chlodowich in der galliſchen 
Kirche üblich 2, 

Ein zweites, zu den Lectionen hinzutretendes Element iſt 
der Geſang. Jeder geſungene Pſalm ward mit dem kleinen 
Gloria geſchloſſen, wie noch jetzt; aber dies kleine Gloria, 
das bisher lautete: Gloria patri et filio et spiritui sancto in 
saecula saeculorum, Amen, erhielt jetzt im Gegenſatze gegen 
die Häretiker ſeine jetzige vollere Faſſunag. Das Concil zu 
Vaiſon v. J. 492 (oder 529) verordnet im Sten Canon: 
quia non solum in sede apostolica sed etiam per totum 
orientem et totam Africam vel. Italiam propter haereticorum 
astutiam, qui Dei filium non semper cum patre fuisse sed 
a tempore coepisse blasphemant, in omnibus clausulis post 


) Hom. 34. 
2) Gregor. Turon. hist. Francor. II, 31. 
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Gloria sicut erat in principio dicitur, etiam et nos in 
universis ecclesiis nostris hoc ita dicendum esse decernimus. 
Von als Hymnen in Gebrauch genommenen Schriftſtücken 
findet ſich in dieſer Periode zuerſt das Magnificat). Daß 
das große Gloria bei der galliſchen Kirche in gottesdienſtlichem 
Gebrauche war, bezeugt Gregor von Tours: emittens voce 
magna Gloria in excelsis deo omnem clerum pariter 
psallere fecit®), aber er ſagt nicht, daß es gerade in der 
Meſſe ſo geſchehen ſei. Die kirchliche Hymnendichtung ſetzte 
in dieſer Periode namentlich der Biſchof Fortunatus von Poi— 
tiers C+ 600) fort. Von ihm find der Weihnachtshymnus 
Agnoscat omne saeculum, nachgebildet in Luthers „Den aller 
Weltkreis nie beſchloß“, der Oſterhymnus Salve festa dies, 
nachgebildet in unſerem „Alſo heilig iſt der Tag“, außerdem 
die berühmten Hymnen Vexilla regis prodeunt und Pangue 
lingua gloriosi, welche lateiniſch auch in unſeren Kirchen ge— 
ſungen ſind. Für Erhaltung der Geſangeskunſt ſorgte Gre— 
gor von Tours durch Anlegung einer Sängerſchule ). Was 
endlich die Geſänge in der Meſſe und namentlich in dem 
Theil der Lectionen betrifft, ſo haben wir ſchon oben S. 377 
geſehen, daß Muſäus responsoria psalmorum capitula tem- 
poribus et lectionibus congruentia anfertigte. Daß dieſe 
Reſponſorien aus Italien kamen, und worin ſie beſtanden, ha— 
ben wir (oben S. 293) ſchon vom Iſidorus Hispalenſis ge— 
hört. Auch Gregor von Tours erwähnt der Reſponſorien ). 
Auch der Proſen wird bereits in dieſer Zeit erwähnt, im 
Leben des Cäſarius von Arles?) heißt es: adiecit etiam at- 
que compulit, ut laicorum popularitas psalmos et hymnos 
pararet, altaque et modulata voce instar clericorum, alii 
Graece, alli Latine, prosas antiphonasque cantarent. Aus 


) Vgl. Mabillon Liturg. Gall. p. 407. 
2) De glor. martyr. I, 63. 
3) De mirac. S. Martini I, 33. 
4) Hist. Francor. VIII, 3. 
) In Bouquet's Sammlung der franzöſiſchen Geſchichtſchreiber T. 
III, p. 334. 
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dieſer Stelle erſehen wir zugleich, wie viele Mühe man ſich 
damals noch gab, die Gemeinde ſogar in die künſtlicheren 
Sangweiſen einzuführen. Die Stelle aber, an welcher 
Reſponſorien und Proſen geſungen wurden, war ſtets zwiſchen 
Epiſtel und Evangelium. 

Daß noch gepredigt wurde, und wenn es geſchah, nach 
der Verleſung des Evangelium, bezeugen uns die vorhande— 
nen Predigten des Cäſarius von Arles, die theils über die 
prophetiſche, theils über die epiſtoliſche, theils über die evan— 
geliſche Leetion gehalten ſind. Auch vom Biſchof Avitus von 
Vienne, von welchem Gregor ein Buch Predigten kannte ), 
wiſſen wir, daß er predigte, und vom Fauſtus von Riez, daß 
er bald frei predigte bald memorirte, denn Sidonius Apolli— 
naris ſchreibt an ihn ): praedicationes tuas nunc repentinas, 
nunc cum ratio poposcisset elucubratas, raucus plosor audivi. 
Der Predigende trat auf die Stufen, die zum Altarplatz hin— 
aufführten; Sidonius ſagt in einem Gedicht ?): Seu te con- 
spicuis gradibus venerabilis arae concionaturum plebs se- 
dula circumsistit. Auch ließ man wohl, wenn der Presbyter 
zu predigen behindert war, Homilien berühmter Kirchenlehrer 
durch den Diacon oder Lector vorleſen; das Coneil zu Vai— 
fon v. J. 529 verordnet im 2ten Canon: Si presbyter ali- 
qua infirmitate prohibente per se ipsum non potuerit prae- 
dicare, sanctorum patrum homiliae a diaconis recitentur. Si 
enim digni sunt diaconi, quae Christus in Evangelio locutus 
est, legere, quare indigni judicentur, sanctorum patrum ex- 
positiones publice recitare? Indeſſen iſt die Predigt nicht 
mehr etwas Regelmäßiges; wir haben gehört, wie Cafarius 
klagt, daß die Gemeinde ſich daran gewöhnt habe, gleich nach 
dem Evangelium wegzugehen, und das würde nicht geſchehen 
ſein, wenn ihr regelmäßig gepredigt wäre. Die vorgenann— 
ten Beiſpiele ſind ja auch ſämmtlich ausgezeichnete Biſchöfe, 


1) Hist. Francor. II, 33. 
2) Lib. IX ep. 3. 
3) Ad Faust. episc. Rej. v. 124. 125. 
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deren Thun keinen Maaßſtab für das der gewöhnlichen Presz 
byter dieſer Zeit hergiebt. 

Daß nach der Predigt kein allgemeines Kirchengebet 
mehr ſtatt fand, haben wir ſchon geſehen. Aber die infideles 
wurden noch zwiſchen Evangelium und Offertorium entlaſſen. 
Gregor von Tours erzählt von dem zur Zeit Chlodowichs 
lebenden Biſchofe Nicetius von Trier, er habe einſt Meſſe in 
Gegenwart des Königs Theodebert gehalten; in des Königs 
Gefolge ſeien Excommunieirte geweſen: da habe er gewartet, 
daß dieſe ſich entfernten; aber als ſie auch während des Offer— 
torium nicht weggegangen ſeien, habe er dem Könige erklärt, 
nicht in der Meſſe fortfahren zu können, wenn dieſe nicht die 
Kirche verließen. 

Der Theil der Lectionen verlief demnach folgender Maa— 
ßen: Prophetiſche Lection, Gebet post prophetiam, allgemeines 
Kirchengebet, Gebet post precem, apologia sacerdotis; dann 
praefatio, epiſtoliſche ection, Reſponſorium oder Proſe, Col— 
lecte, evangeliſche Leetion. ö 

Wenden wir uns dem zweiten Theil der Meſſe zu, ſo 
hat zunächſt das Offertorium im Miſſale Gothicum noch ganz 
die nemliche Form, die wir in den Moneſchen Meſſen fanden. 
Erſt die Collecte ante nomina, im Miſſale Gothicum nur 
immer collectio ſchlechthin genannt, aber am Inhalt als 
ſolche kenntlich. Dann die Darbringung der Gaben und 
Gebete: offerunt tibi, domine virtutum, munera et vota cre- 
dentes, heißt es in einem Gebete post nomina (p. 426), und 
in einem anderen (p. 396) wird Gott gebeten, ut plebis suae 
ministrorumque vota suscipiens, oblationes nostras — acci- 
piat, und in einem dritten (p. 403) heißt es: adesto suppli- 
cationibus nostris, et munera superimposita adsume. Merk- 
würdig, wie dabei die alte Opferanſchauung noch einmal wie— 
der auftaucht; in einem Gebete post nomina (p. 344) heißt 
es: dominum deprecemur, ut in nobis vel timor ejus vel 
cordis puritas vel caritas quae casum non habet, immobilis - 
perseveret; quia haec est salutaris oblatio, haec vera, haec 
pinguis hostia; ista sunt pura libamina. Man glaubt den 
Tertullian reden zu hören. Aber die eigentliche Anſchauung 
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ift doch eine andere: in einem Gebete der Epiphaniasmeſſe 
(p. 245) wird der Herr, der da Waſſer in Wein verwandelt 
hat, gebeten, ut nunc in sanguinem suum oblationum nostra- 
rum vina convertat; ähnlich in einem anderen (p. 256) vom 
Brode, ut oblationem, quam tibi de tua terra fructificante 
porrigimus, coelesti permuneratione, te sanctificante, suma- 
mus. So wird fdon in den Opfergaben die conſecrirte 
Euchariſtie anticipirend geſehen, und daher heißt es denn in 
den Gebeten post nomina: praesentem oblationem ita inla- 
bere, ut medelam viventibus, defunctis refrigerium praestet 
(p. 243), oder: ut haec sacrificia sic viventibus proficiant 
ad emendationem, ut defunctis opitulentur ad requiem (p. 230). 
An den Martyrertagen haben die Gaben auch noch die Neben— 
bedeutung, Geſchenke zum Ehrengedächtniß des betreffenden 
Heiligen zu ſein: qui in hunc celeberrimum diem in honorem 
sancti antistitis sui Martini offerimus, heißt es im Gebet post 
nomina der Martinusmeſſe. Noch opfern die Laien. Gregor 
von Tours erwähnt, daß Laien den Wein zur Communion 
opferten ). Daſſelbe bezeugen die Gebete post nomina im 
Miſſale Gothicum, wo es heißt: diversis oblationibus sacris 
altaribus, una tamen fidei devotione collatis (p. 305), oder: 
oremus pro his qui offerunt munera pro se, et pro caris 
suis, et pro spiritibus carorum suorum (p. 330), oder: 
suscipe has oblationes famulorum famularumque tuarum 
(p. 336 cf. p. 339), oder: munera populi tui (p. 383). 
Aber es hatte mit dem Opfer der Laien ſeine eigne Ordnung: 
die Gaben wurden auf den Altar gebracht Coblata munera 
superposita altario tuo, heißt es in einem Gebete ante nomina 
p. 298), aber die Laien durften die ihrigen nicht ſelbſt auf 
den Altar bringen, ſondern die Diaconen nahmen dieſelben 
von ihnen entgegen und trugen ſie auf den Altar; die Gaben 
auf den Altar zu bringen, war ein Vorrecht fürſtlicher Per— 
ſonen?). Der Diacon trug die zum Abendmahl beſtimmten 
Elemente im Tabernakel (turris) auf den Altar; Gregor von 


) De glor. confess. 65. 
2) Conc. Matiscon. a. 585. C. 13. 
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Tours erzählt: tempus ad sacrificium offerendum advenit, 
acceptaque turri diaconus, in qua ministerium dominici cor- 
poris habebatur, ferre coepit ad ostium, ingressusque templum, 
ut eam super altari superponeret etc. Der Diacon brachte 
die geſammelten Oblationen erft in die Gacriftei, legte davon 
das zum Abendmahl Nöthige auf das Tabernakel, und brachte 
es auf den Altar. In der vorigen Periode haben wir noch 
gefunden, daß auch andere Gaben als Brod und Wein ge— 
opfert wurden; in dieſer Periode erfolgen nun auch in der 
galliſchen Kirche die Verordnungen, daß nur Brod und Wein 
mit Waſſer auf den Altar kommen dürfen!). Auch das 
Miſſale Gothicum bezeugt dies, wenn es in einem Gebete zu 
Epiphanias (p. 249) heißt: sacrificiis — intende —, quibus 
non jam aurum, thus et myrrha profertur, sed iisdem mu- 
neribus declaratur, offertur, immolatur, sumitur. Daher conz 
centrirt ſich von nun an der Name oblata, oblatae auf Brod 
und Wein des Abendmahls?). Doch blieben Opfer anderer 
Art noch ferner Sitte; noch in ſpäter Zeit pflegten die frän— 
kiſchen Könige am Epiphaniastage Gold, Weihrauch und 
Myrrhen zu opfern ); nur daß ſolche Gaben nicht auf den 
Altar kamen. Nach geſchehener Darbringung wurden die 
Namen der Opfernden und Derer, für welche geopfert wurde, 
Lebender wie Todter vom Diacon recitirt; es heißt in den 
Gebeten post nomina unſeres Miſſale: nomina quorum sunt 
recitatione complexa (p. 210), auditis nominibus offerentum 
(p. 230), auditis nominibus ac desideriis offerentum (p. 246), 
nomina serie relata defunctorum (p. 265), offerentum ac 
pausantum quae recitata sunt nomina (272), quos recitatio 
commemoravit ante sanctum altare (p. 30)). Unter den 
Geftorbenen geſchah auch der Apoſtel und vornehmſten Hei— 
ligen namentlich Erwähnung, aber nicht ſo daß für ſie gebetet 
wäre, ſondern in commemorationem eorum ). Auf die Rez 


) Cone. Antissidor. a. 590. C. 8. 
2) Vgl. Conc. Arelat. a. 554. C. 1. 
3) Vgl. Daniel cod. liturg. J, 128. 
4) Vgl. z. B. das Gebet post nomina p. 342, 
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citation der Namen folgte das Gebet post nomina, hier ganz 
deſſelben Inhalts wie in den Moneſchen Meſſen. 

Der Confecrationsact vom Friedenskuß an bis zur col- 
lectio post orationem dominicam bleibt während dieſer Pe— 
riode vollſtändig unverändert ſo, wie wir ihn in den Mone— 
ſchen Meſſen gefunden haben. Der Friedenskuß ward noch 
wirklich gegeben). Das Concil zu Auxerre v. J. 590 ver- 
bot im 12ten Canon, den Leichen den Friedenskuß zu geben. 
In dieſe Verirrung zu gerathen lag nahe, wenn man einmal 
das Verhältniß zwiſchen der diesſeitigen und jenſeitigen Ge— 
meinde ſo dachte, daß jene auf dieſe wirken könne. Die Prä— 
fationen heißen im Miſſale Gothicum nicht bloß Conteſtatio— 
nen ſondern auch Immolationen. Sie ſind ziemlich langz 
die für die Heiligentage enthalten einen kurzen Auszug aus 
der Geſchichte des Heiligen. Das Coneil zu Vaiſon v. J. 
529 verordnete, daß das Sanctus in allen Meſſen, auch in 
der Quadrageſima, und auch in den Todtenmeſſen geſungen 
werden ſolle, quia tam dulcis et desiderabilis vox etiamsi die 
noctuque dici posset, fastidium non potest generare. Es 
muß alſo Solche gegeben haben, die in den namhaft gemach— 
ten Zeiten das Sanctus wegließen, der Meinung daß dieſer 
Jubelgeſang für dieſe Zeiten nicht paſſe. Die Gebete post 
Sanctus im Miſſale Gothicum ſind nach Inhalt und Form 
denen in den Moneſchen Meſſen gleich. Eines derſelben iſt, 
wie wir ſchon oben S. 334 bemerkt haben, ein Auszug aus 
den Gebeten, welche der römiſche Canon an dieſer Stelle der 
Meſſe hat, aber ſo daß es ganz in die Form eines galliſchen 
Gebets post Sanctus gebracht iſt. Merkwürdig, daß dies 
gerade das zu den Meſſen der Rogationstage geordnete Ge— 
bet post Sanctus iſt: dies Inſtitut der Rogationen hat von 
Anfang her römiſche Einwirkungen erfahren. Aus den S. 367 
mitgetheilten Worten des Cäſarius von Arles geht hervor, 
daß er die Epikleſe des heiligen Geiſtes zwar noch kannte, 


1) Vgl. die Gebete ad pacem im M. Gothicum p. 204. 247. 262. 
266. 271. 297. 302. 343. 373. 394. 411. 418. 424. 417. 
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aber die Confecration nicht ſowohl mehr an fie als an die 
Einſetzungsworte knüpfte. Deßhalb enthalten nun die Gebete 
post mysterium des Miſſale Gothicum ſelten Cnur die p. 233. 
256. 284. 402. 425. 430 ſich findenden) mehr die Epikleſe 
des heiligen Geiſtes; vielmehr enthalten ſie entweder eine 
Anamneſe des Leidens Chriſti, oder die Bitte um Annahme 
des Opfers; einige unter denen, die noch eine Epikleſe des 
heiligen Geiſtes enthalten, ſchicken auch der Bitte um das 
Herabkommen des heiligen Geiſtes eine Formel der Aufopfe— 
rung voran, z. B. S. 430: offerimus tibi hanc immaculatam 
hostiam, rationalem hostiam, incruentam hostiam, hunc panem 
sanctum et calicem salutarem, obsecrantes ut infundere 
digneris spiritum tuum sanctum. Die Gebete ante orationem 
dominicam fprechen, wie in den Moneſchen Meffen, immer 
den Gedanken aus, daß man in ſeiner Unwürdigkeit kein 
Recht habe, aber auf Chriſti Verdienſt es wage, dem Vater 
kindlich betend zu nahen; und die Gebete post orationem do- 
minicam nehmen immer das libera nos a malo auf, und 
führen es mehr oder weniger ins Specielle aus. Aus der 
S. 369 mitgetheilten Stelle des Cäſarius von Arles ſehen 
wir, daß zu ſeiner Zeit die Gemeinde noch die Reſponſe bei 
der Präfation, das Sanctus, das Vater unſer ſang. 

Etwas beträchtlicher ſind die Veränderungen, welche der 
Austheilungsact und der Schluß der Meſſe in dieſer Periode 
erfahren. Die drei Gebete (Poſtcommunion und Schlußcolleete 
und Schlußſegen), die wir in den Moneſchen Meſſen fanden, 
finden wir im Miſſale Gothicum unverändert ſo wieder. Die 
oratio post communionem heißt hier auch wohl post eucha— 
ristiam; und die Collecte heißt hier wohl consummatio missae, 
woraus wir ſehen, daß wir uns nicht geirrt haben, wenn 
wir ſie S. 362 als Apolyſis faßten. Aber außerdem kommen 
nun im Miſſale Gothicum noch zwei weitere Gebete vor, 
nemlich eine zweite benedictio populi und eine collectio ad 
panis fractionem. 


) Vgl. p. 206. 212. 220. 250. 257. 290. und namentlich p. 234. 
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Mit dieſer zweiten benedictio populi hat es folgende 
Bewandniß: Wir haben S. 369 geſehen, wie man die Ge— 
meinden nicht mehr bewegen konnte, während der ganzen 
Meſſe anweſend zu bleiben, und ihnen deßhalb vorſtellte, daß 
ſie doch nicht weggehen könnten, ohne den Segen empfangen 
zu haben. Als aber auch dies nicht half, ließ man ſich, um 
die Gemeinde wenigſtens während des Conſecrationsacts an— 
weſend zu erhalten, zu einer Conceſſion herbei: man erlaubte 
den Nichtcommunieirenden vor der Austheilung wegzugehen, 
und führte zu dieſem Zwecke ein zweimaliges Sprechen des 
Segens ein, in der Weiſe daß man erſt zwiſchen dem Con— 
ſecrations- und dem Austheilungsact, alſo nach der collectio 
post orationem dominicam und vor der Austheilung eine 
benedictio über den Theil der Gemeinde ſprach, der nicht 
communiciren ſondern weggehen wollte, und dann am Schluſſe 
der ganzen Meſſe nach der consummatio missae eine zweite 
benedictio über den Theil der Gemeinde, der communieirt 
hatte. So hat es nun das Miſſale Gothicum. Wenn man 
gemeint hat, jener vor der Austheilung zu ſprechende Segen 
ſei der biſchöfliche und nur dem Biſchofe zu ſprechen geſtattete, 
und dagegen der Schlußſegen der presbyteriale und auch von 
dem Presbyter zu ertheilende Segen geweſen, ſo iſt das eine 
Anſicht, die gar keinen geſchichtlichen Anhalt hat und auch in 
anderer Beziehung fehl gegriffen iſt. Nach älteſter Anſchauung 
kam das Ertheilen des Segens überhaupt nur dem Biſchof 
zu, und dem Presbyter nur dann, wenn der Biſchof nicht da 
war. Als aber mit der Ausbreitung des Chriſtenthums die 
biſchöflichen Diöceſen ſich aus Parochien in Complexe von 
Parochien verwandelten, den meiſten Gemeinden nicht mehr 
direct die Biſchöfe ſelbſt ſondern die von ihnen delegirten 
Presbyter vorſtanden, und mithin in den meiſten Kirchen die 
meiſten Gottesdienſte nicht vom Biſchof, ſondern vom Pres— 
byter geleitet wurden, da ließ ſich auch das Segnen wie 
manches Andere nicht länger als Amtsvorrecht des Biſchofs 
halten. Man machte nun zuerſt die Diſtinction, die wir 
S. 363 bemerkt haben, daß der außergottesdienſtliche Segen 
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einzelnen Perſonen und Familien auch vom Presbyter, ganzen 
Gemeinden und dem Volke aber nur vom Biſchofe ertheilt 
werden dürfe. Und dies wendete man Anfangs auch noch 
auf den im Gottesdienſt zu ertheilenden Segen an, den dar— 
nach kein Presbyter ertheilen konnte; das Concil zu Agde 
v. J. 506 verordnet im 44ten Canon: benedictionem super 
plebem in ecclesia fundere, aut poenitentem in ecclesia 
benedicere, presbytero penitus non licebit. Natürlich konnte 
auch dies keinen Beſtand haben, und es kam bald dahin, daß 
wenn kein Biſchof da war, der Presbyter den Segen ertheilte 
ſowohl vor der Austheilung als am Schluſſe. Man dachte 
ſich dabei Anfangs, daß der Presbyter Solches als Delegir— 
ter des Biſchofs thue, bis man ſpäter zu der Anſicht über— 
ging, daß die presbyteriale Weihe auch die facultas bene- 
dicendi in ſich ſchließe. Daß der Segen für die Nichteom— 
municirenden nach dem Vater unſer geſprochen wurde, beſtä— 
tigen uns auch die Worte des Cäſarius in der S. 369 
angeführten Stelle: usquequo oratio dominica dicatur et be- 
nedictio populo detur. Die Formel für dieſen Segen iſt 
übrigens nicht die moſaiſche, ſondern das Miſſale Gothicum 
giebt eine ganze Reihe von Segensformeln, deren Inhalt 
fic) nach den Tagen, für welche fie geordnet find, modificirt. 
Sie haben alleſammt die Einrichtung, daß ſie in eine Reihe 
von Strophen zerfallen, auf deren jede die Gemeinde Amen 
reſpondirt. Wir geben als Probe die benedictio populi am 
Tage Peter und Paul: „Gott, der du den Gliedern der Kirche 
als ein Doppellicht, die Finſterniß zu meiden, des Petrus 
Thränen und des Paulus Lehre haſt leuchten laſſen. Amen. 
Siehe dieſe Gemeinde mit Gnaden an, der du den Himmel 
öffnen läſſeſt vom Petrus durch die Schlüſſel, vom Paulus 
durch die Lehre. Amen. Damit unter ſolchen Führern die 
Gemeinde dorthin dringen möge, wohin gleicherweiſe und zu— 
ſammen jener Hirte durch Kreuzigung, jener Lehrer durchs 
Schwert gedrungen ſind. Amen. Durch unſeren Herrn Je— 
ſum u. ſ. w.“ Andere Formeln haben mehrere Strophen. 
Die Formeln des am Schluſſe über die Communicanten zu 
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ſprechenden Segens haben ähnlichen Inhalt und dieſelbe 
Form. Aus der Benedictionsformel p. 377 ergiebt ſich, daß 
der Prieſter am Schluſſe jeder Strophe, wo die Gemeinde 
Amen zu reſpondiren hatte, das Kreuz ſchlug. Dem gegen— 
über verneigte ſich dann die Gemeinde: Quoties diaconus 
clamaverit, ut vos ad benedictionem inclinare debeatis, et 
corpora et capita fideliter inclinetis; — benedictio enim, 
quae vobis datur, ros et pluvia coelestis esse cagnoscitur ). 

Die collectio ad panis fractionem kommt in dem Miffale 
Gothicum nur Ein Mal, in der Meſſe zur Oſtervigilie vor, 
was aber nicht beweiſt, daß ſie nicht in jeder Meſſe geſprochen 
wäre. Ueber die Stelle, welche ſie in der Meſſe hatte, läßt 
ſich Nichts entnehmen. Aber wenn Gregor von Tours fagt?): 
omnibus confracto pane communionem largitur, und an einer 
andern Stelle): explicitis verbis sacris, confracto corporis 
dominici sacramento et ipse sumsit et aliis distribuit ad eden- 
dum, ſo ergiebt ſich daraus, daß die fractio panis nach den 
Einſetzungsworten und dem Vater unſer Cexplicitis verbis 
sacris) und vor der Austheilung ihre Stelle hatte, und daß 
ſie weſentlich zu letzterer gehörte. Das beſtätigt auch der 
Inhalt jener collectio des Miſſale Gothicum, welcher von 
den ſpäteren dogmatiſchen Gedanken der fractio noch Nichts 
weiß, ſondern eine einfache Bitte iſt, daß das Opfer und 
ſein Genuß den Betheiligten heilſam ſein mögen. Mit dieſer 
fractio panis wird ſich auch die immissio panis in calicem ver⸗ 
bunden haben, von welcher wir aus der vorigen Periode her 
wiſſen, daß die galliſche Kirche ſie hatte. Das Brod ward 
noch mit der Hand empfangen. Aber die Weiber durften es 
nicht mit der bloßen Hand nehmen; das Concil zu Auxerre 
v. J. 578 verordnet im 36ten Canon: non licet mulieri nuda 
manu eucharistiam accipere — manum suam ad pallam do- 
minicam mittere. Auch mußten nach demſelben Concil Can. 


) Caes. Arelat. hom. 34. 
2) De vit. patr. 4. 
3) Mirac. I, 87. 
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42 die Weiber bei der Communion eine beſondere Kleidung 
tragen: Ut unaquaeque mulier quando communicat domini- 
calem (Schleier) suum habeat; quod si non habuerit, usque 
in alium diem dominicum non communicet. 

Die fid) immer ſteigernden Vorſtellungen von der Meſſe 
führten ein immer ſorglicheres Umgehen mit den Abendmahls— 
elementen herbei. Dies fängt ſchon bei der Art an, wie die 
Brode auf den Altar gelegt werden ſollen, nemlich nicht be— 
liebig ſondern ſo, daß ſie die Figur des Kreuzes bilden. Der 
3te Canon des Concils zu Tours v. J. 567 verordnet de 
compositione corporis dominici super altario: ut corpus do- 
mini in altari non imaginario ordine sed sub crucis titulo 
componatur. Wir haben darin die Anfänge der myſtiſchen 
Spielereien, welche ſpäter die moſtarabiſche (ſiehe oben S. 317) 
und die orientaliſchen Liturgien mit der Zurechtlegung der 
Brode auf dem Altar treiben. Noch mehr aber bei dem Ver— 
fahren mit den Ueberbleibſen. Da durch die Oblationen 
mehr Brod zuſammen kam als zum Abendmahle gebraucht 
wurde, ſo blieb meiſtens eine Quantität geopferten aber nicht 
mit conſecrirten Brodes. Dieſes Brod nannte man Eulogien, 
und vertheilte es am Schluſſe des Gottesdienſtes unter das 
Volk, ſchickte es auch wohl einander als Grußeszeichen Ceulo- 
giae salutis) zu. Solcher Eulogien erwähnt Gregor von 
Tours !). Noch ſorglicher natürlich ging man mit den Reſten 
des wirklich confecrirten Brodes um. Man bewahrte daſſelbe 
Zwecks der Krankencommunionen auf in den Tabernakeln, 
deren wir in der galliſchen Kirche zuerſt bei Gregor von 
Tours 2) erwähnt finden. Das erſte Coneil zu Tours v. J. 
461 hatte zu dem Zwecke verordnet: ut omnis presbyter ha- 
beat pyxidem aut vas tanto sacramento dignum, ubi corpus 
domini diligenter recondatur ad viaticum recedentibus a se- 
culo. Quae tamen sacra oblatio intincta esse debet in san- 
guine Christi, ut veraciter presbyter possit dicere infirmo: 


1) Hist. Francor. IV, 35. V, 14. 
2) De glor. Mart. I, 22. 
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corpus et sanguis domini nostri Jesu Christi proficiat tibi in 
remissionem peccatorum et vitam aeternam. Wenn man in 
dieſer Zeit anfing, auch den Leichen von dieſen confecrirten 
Elementen einzuflößen, fo trat der 12te Canon des Concils 
zu Auxerre v. J. 580 ſolchem Mißbrauch entgegen. Aber 
die ſo aufbewahrten Elemente ſollten, wenn ſie nicht zur 
Krankencommunion gebraucht wurden, auch nicht durch zu 
lange Aufbewahrung verderben. Daher ſollen ſie alle Sonn— 
abend erneuert werden, das Concil zu Orleans v. J. 541 
verordnet: Oblata, quae in altari offeruntur, de sabbato in 
sabbatum semper innoventur, quia panes propositionis, qui 
super mensam domini mutabantur, ne diu servati mucidi 
fiant, et ut quidem sentiant, igni concrementur. Später 
ward dieſer Erneuerungstermin auf alle drei Tage geſetzt ). 
Das bei der Erneuerung Abgängige aber ſoll man nach dem 
Coneil zu Magon v. J. 585 von Kindern aufeſſen laſſen . 
Fahrläſſige Verderbung der geweihten Elemente war mit 
Kirchenbuße belegt. 

Nach dem Allen ſind die Veränderungen, welche der Ver— 
lauf der galliſchen Meſſe in dieſer Periode erfährt, nicht be- 
deutend; aber eine bedeutende Veränderung liegt nun darin, 
daß der Inhalt der Meſſe und ihrer Gebete in dieſer Periode 
durchweg nach dem Kirchenjahr beſtimmt wird, und zwar im 
ausgedehnteſten Umfange. Im Miſſale Gothicum find alle 
die von uns namhaft gemachten Gebete mit alleiniger Aus— 
nahme der apologia sacerdotis, des Sanctus, der Einſetzungs— 
worte, des Vater unſer und der collectio ad panis fractionem 
variabel, und zwar ſo ſehr, daß jeder gottesdienſtliche Tag, 
den das Miſſale Gothicum überhaupt kennt, auch ſeine eigene 
Meſſe und in derſelben faſt alle Gebete eigenthümlich hat. 
Namentlich hat gewiß jeder gottesdienſtliche Tag ſeine 
eigne praefatio, collectio post nomina, ad pacem und 
contestatio. Es legt fic) eine für dieſe ſonſt nicht ſchöpferi— 


1) Val. Muratori Opp. XIII, 1, 462. 
2) Ebendaſ. S. 447. 


* 


390 


ſchen Zeiten überraſchende Productivität in der Menge dieſer 
Meßgebete zu Tage. So z. B. kommen zwar einige aber 
doch nur wenige der in den Moneſchen Meſſen enthaltenen 
Gebete in dem Miſſale Gothicum wieder vor, der größte Theil 
des Inhalts des letzteren iſt neu. Und daſſelbe Verhältniß 
findet zwiſchen dem gothiſchen und den ſpäteren galliſchen 
Miſſalien ſtatt. Und dabei wird man nicht läugnen dürfen, 
daß, wenn man von den hin und wieder vorkommenden irri— 
gen Lehren vom Opfer und vom Fegfeuer u. ſ. w. abſieht, 
ein Schatz von Innigkeit und Tiefſinn in dieſen Gebeten 
liegt. Ein nicht geringer Theil der noch jetzt von uns ge— 
brauchten Collecten ſtammt aus dieſen galliſchen Miſſalien. 
Daß dabei die Verfaſſer dieſer Gebete nicht ſelten Gedanken 
und Wendungen aus den Schriften der großen Kirchenlehrer, 
namentlich des Auguſtinus entlehnen, wird man ihnen nicht 
zum Vorwurf machen können. Um nun aber die Entwickelung 
auch nach dieſer Seite hin zu überſehen, müſſen wir die wei— 
tere Ausgeſtaltung, welche das Kirchenjahr der galliſchen 
Kirche während dieſer Periode erfährt, ins Auge faſſen. 

Die erſte bezügliche Urkunde, die Feſtordnung des Perpe— 
tuus (ſ. oben S. 341), hebt die Zählung der Feſte mit 
Weihnacht an. Eben fo thun das Miſſale Gothicum und 
alle ähnlichen Documente dieſer Zeit. Nachdem das Weih— 
nachtsfeſt vorhanden, und dadurch die erſte Hälfte des Kir— 
chenjahrs von Weihnacht bis Pfingſten eine Explication des 
Lebens des Herrn war, lag es allerdings nahe, die auf a. t. 
jetzt immer mehr in Vergeſſenheit kommenden Anſchauungen 
vom Paſſah und erſten Monat u. ſ. w. beruhende Berechnung 
des Kirchenjahrs von Oſtern ab aufzugeben, und daſſelbe mit 
Weihnacht beginnen zu laſſen. Wir folgen in unſerer Dar— 
ſtellung den Anſchauungen der Zeit, deren Kirchenjahr wir 
darzuſtellen haben. 

In der vorigen Periode fanden wir für die galliſche 
Kirche nur erſt den Weihnachts- und den Epiphaniastag be— 
zeugt. In dieſer Periode finden wir nun zunächſt die erſten 
Anfänge einer auf das Weihnachtsfeſt vorbereitenden, einer 
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Adventszeit. In der Faſtenordnung des Perpetuus, Biſchofs 
von Tours 461—491, wird verordnet, daß vom Todestage 
des heiligen Martinus (11. November) bis Weihnacht täglich 
drei Mal in der Woche gefaſtet werden ſoll. In dies Faſten 
trägt Cäſarius von Arles Adventsgedanken hinein: Der Ge— 
burtstag des Herrn, ſo argumentirt er in einer ſeiner Homi— 
lien, iſt gleichſam die geiſtliche Hochzeit, in welcher ſich Chriſtus 
mit der Kirche als ſeiner Braut vermählt; da müſſen wir 
uns mit hochzeitlichem Kleide ſchmücken, und zu dem Zwecke 
etliche Zeit vor dem Feſte uns mit Enthaltſamkeit, Keuſch— 
heit, Almoſen, Faſten, Beten auf daſſelbe bereiten ). Das 
Concil von Tours v. J. 567 verengt im 18ten Canon die 
Faſtenzeit und ſetzt ſie von Anfang Decembers bis Weihnacht. 
Aber ſchon das Concil zu Macon v. J. 581 verbietet nicht 
allein für dieſe Faſtenzeit alle Hochzeiten, ſondern erneuert 
und vervollſtändigt auch im g9ten Canon die Vorſchrift des 
Perpetuus: ut a feria sancti Martini usque ad nat. Dom. 
secunda, quarta et sexta sabbati jejunetur, et sacrificia qua- 
dragesimali debeant ordine celebrari. Alſo vom Alten Moz 
vember bis Weihnacht foll an jedem Montag, Mittwoch und 
Freitag gefaſtet werden, doch gab es für dieſe Zeit noch keine 
beſonderen Meſſen, ſondern es ſollen in den Gottesdienſten 
dieſer Zeit die Meſſen für die Oſterquadrageſima gebraucht 
werden. So finden wir es denn auch in dem dieſe Periode 
ſchließenden Miſſale Gothicum: einen eigentlichen Advent 
kennt es noch nicht, nicht einmal den Namen; das Weih— 
nachtsfeſt iſt ihm das festum adventus domini; noch weniger 
kennt es eigne Meſſen für die Adventszeit, aber für die Qua— 
drageſima vor Oſtern giebt es allgemein gehaltene missas in 
jejunium, und dieſe ſollen nach der Beſtimmung des Concils 
von Macon auch in der Faſtenzeit vor Weihnacht gebraucht 
werden. Dies Faſten ſchloß mit der Weihnachtsvigilie. Schon 
die Vigilienordnung des Perpetuus legt dem Weihnachtsfeſt 
eine Vigilie bei; das Miſſale Gothicum hat für dieſelbe eine 


) Vol. Auguſti a. a. O. 1, 191 ff. Rheinwald a. a. O. S. 230. 
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eigne Meſſe. Eben fo natürlich für das Weihnachtsfeſt ſelbſt; 
die in den Gebeten hervorgehobenen Gedanken ſind, daß es 
das festum adventus, nativitatis, incarnationis iſt. Den Neu- 
jahrstag kennt Cäſarius von Arles laut ſeinen auf dieſen 
Tag gehaltenen Predigten als Faſttag gegenüber den heidni— 
ſchen Luſtbarkeiten und Feſtlichkeiten; er tadelt namentlich, 
daß die Heiden an dieſem Tage ſich als Weiber, ja als Thiere 
auskleiden, allerlei Wahrſagerkünſte treiben, ſchwelgen und 
tanzen und praſſen, und daß auch Chriſten ſich nicht entblöden 
Solches mitzumachen, dem gegenüber hätten die Väter ge— 
wollt, daß in allen Gemeinden an dieſem Tage gefaſtet werde, 
das ſolle ſeine Gemeinde auch thun. Aber ſchon das Concil 
von Tours v. J. 567 erweitert nicht allein dies Faſten auf 
drei Tage, ſondern verbindet auch hiemit die Auffaſſung des 
Tages als festum circumcisionis domini; es ſagt im 17ten 
Canon: excipitur triduum illud, quod ad calcandam gentilium 
consuetudinem patres nostri statuerunt, privatas in Cal. Januar. 
fieri litanias, ut in ecclesiis psallatur, et hora octava in 
ipsis calendis circumcisionis missa deo propitio celebretur. 
Alſo, es foll unter Bittgängen, die aber nicht öffentlich ſon— 
dern in den Kirchen abzuhalten find, die Litanei geſungen, 
und eine der Beſchneidung des Herrn gedenkende Meſſe ge— 
halten werden, und zwar Letzteres wie in allen Faſtenzeiten 
erſt Nachmittags, damit die Faſten nicht unterbrochen würden. 
Eine ſolche Meſſe in circumcisione domini bietet nun das 
Miſſale Gothicum dar. Es hebt darin alle Momente des 
festum circumcisionis, auch die der Weihnachtsoctave hervor: 
in hac octava nativitatis ejus die, qua in se circumcisionis 
sacramentum secundum praecepti veteris formam agi voluit 
— jugum legis sua carne suscepit, ut jugum diaboli a nostra 
cervice discuteret — circumcisus est in carne corporis 
nostri, ut nos per verbum spiritus sui in corde purgati sine 
carnis vulnere circumcideremur in spiritu, fo heißt es in 
den Gebeten; daneben aber richten ſich dieſe Gebete von dem 
Begriffe der Herzensbeſchneidung aus auch gegen die gentilia 
vitia, gegen den error gentilitatis. Das Epiphaniasfeſt faßt 
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das Miffale Gothicum als Gedächtniß der miraculorum pri- 
mordia, quae dominus proferre in assumtae carnis novitate 
dignatus est, und verſteht unter dieſen miraculorum primordia 
die drei Facten der Ankunft der Magier, der Taufe des Herrn 
im Jordan und der Hochzeit zu Cana. Nach dem Vorgange 
des Maximus von Turin!) hält es dafür, daß dieſe drei 
Begebenheiten ſich am Gten Januar zugetragen haben: qui 
ad puerperii coelestis indicium, haec hodie contulit mundo 
suae miracula majestatis, ut adorandam Magis ostenderet 
stellam, et transacto temporis intervallo aquas in vino mu- 
‘taret, suoque baptismate sanctificaret fluenta Jordanis. Auf 
dieſe drei Facten nimmt es in ſeinen Gebeten abwechſelnd 
Bezug, findet in denſelben vorzugsweiſe die Offenbarung des 
Herrn an die Heidenwelt, und kommt im Einzelnen der An— 
wendung auf die Taufe, auf die Verwandlung der Elemente 
im Abendmahl, auf die Erleuchtung aller Heiden, auf die 
Wiedergeburt und Erneuerung aus Waſſer und Geiſt u. ſ. w. 
Namentlich ſchlägt dabei ein ſchon bei Maximus von Turin?) 
vorkommender Gedanke durch! daß der Herr durch ſeine Taufe 
die Waſſer des Jordan, und dadurch alle Waſſer zur Regene— 
ration der Völker geheiligt habe. Qui ad omnium gentium 
lavationem Jordanis alveum sanctificaturus intrasti, ut peccata 
nostra ablueres — Susceperunt hodie fontes benedictionem 
tuam, et tulerunt maledictionem nostram, ita ut credentibus 
purificationem omnium delictorum exhibeant, heißt es in den 
Gebeten des Miſſale Gothicum. Aber von einem Ritus der 
Waſſerweihe, wie in der griechiſchen Kirche, findet ſich Nichts. 
Dem Epiphaniasfeſte ordnet ſchon die Vigilienordnung des 
Perpetuus auch eine Vigilie zu, und das Miſſale Gothicum 
hat für dieſe Epiphaniasvigilie nicht allein eine beſondere 
Meſſe ſondern auch noch eine andere eigenthümliche Anordnung. 
Es giebt nämlich vor der Meſſe der Epiphaniasvigilie unter 
der Ueberſchrift Praefationes cum collectionibus in vigiliis 


1) Hom. 23. 
2) Hom, 34. 
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epiphaniae ſechs Präfationen (nach dem liturgiſchen Sprach— 
gebrauch der gallicaniſchen Kirche, ſiehe oben S. 350) nebſt 
zugehörigen Collecten. Wozu find dieſelben gebraucht? Wir 
werden ſpäter finden, daß in der Oſtervigilie zwölf Lectionen 
geleſen wurden; ſind vielleicht in ähnlicher Weiſe an der 
Epiphaniasvigilie ſechs Lectionen geleſen worden fo, daß dann 
vor und nach jeder Lection eine jener Präfationen und Colleez 
ten gebetet wurde? Bei einem Feſte, das drei Facta hatte, 
mußte die Reichhaltigkeit des Leſeſtoffes Solches nahe legen. 

Am Epiphaniasfeſte ſollen die Biſchöfe ihren Sprengeln 
den Oſtertermin des betreffenden Jahrs durch Ausſchreiben 
ankündigen, dabei der Berechnung des Victorius Aquitanus +) 
folgen, bei aufkommenden Zweifeln aber in Rom ſich Raths 
erholen, damit Oſtern allenthalben gleich gefeiert werde. So 
verordnet es der lte Canon des Coneils zu Orleans v. J. 
541: Placuit ut sanctum pascha secundum laterculum (Raz 
lender) Victorii ab omnibus sacerdotibus uno tempore cele- 
bretur. Quae festivitas annis singulis ab episcopo epiphanio- 
rum die in ecclesiis denuncietur, De qua solemnitate quo- 
ties aliquid dubitatur, inquisita vel agnita per metropolitanos 
a sede apostolica constitutio teneatur. 

Daß man in dieſer Periode in der galliſchen Kirche vor 
Oſtern eine Quadrageſima hielt, ergeben die vom Cäſarius 
von Arles in derſelben gehaltenen Homilien, in denen er 
zum Faſten, zur Speiſung der Armen, zur Herbergung der 
Fremden, zu allem Wohlthun, zur gegenſeitigen Verſöhnung, 
zur Milde gegen die Untergebenen, zum täglichen Kirchen— 
beſuch, zum fleißigen Halten der täglichen Gebetsſtunden, zum 
Leſen oder Sich vorleſen laſſen der Schrift, zur Meditation, 
zu beichtkindlicher Beſuchung der Geiſtlichen ermahnt. Wenn 
wir aber in der vorigen Periode beim Johannes Caſſianus 
fanden, daß man nach orientaliſcher Sitte von Quinquageſima 
(aber noch ohne dieſen Namen) anfing und, die Sonntage 
und Sonnabende mit Ausnahme des sabbatum magnum über- 


) Vgl. Rheinwald a. a. O. S. 18t. 
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ſchla gend, 36 Tage als Jahreszehnten faſtete, fo hören wir jetzt 
Anderes. Das Concil zu Orleans v. J. 511 ſagt im 24ten Caz 
non: Id a sacerdotibus omnibus decretum est, ut ante paschae 
solemnitatem non Quinquagesima, sed Quadragesima teneatur; 
und das Coneil zu Orleans v. J. 541 fagt im 2ten Canon: 
Hoc etiam decernimus observandum, ut Quadragesima ab 
omnibus ecclesiis aequaliter teneatur, neque Quinquagesimam 
aut Sexagesimam ante pascha quilibet sacerdos praesumat 
indicere; neque per sabbata absque infirmitate quisquam sol- 
vat Quadragesimae jejunium, nisi tantum die dominico pran- 
deat, quia sic fieri specialiter patrum statuta sanxerunt. Si 
quis hance regulam irruperit, tanquam transgressor disciplinae 
a sacerdotibus censeatur. Hiernach foll erſtens an den Sonn— 
abenden gefaſtet, und zweitens nicht von Quinquageſima an— 
gefangen werden; die orientaliſche Weiſe des voröſterlichen 
Faſtens wird alſo, wenn die galliſche Kirche ſie wirklich theil— 
weiſe vom Johannes Caſſianus angenommen hatte, hier bez 
ſtimmt gegen die römiſche verworfen, und beſtimmt, daß die 
Faſten von dem Sonntage an, den wir Invocavit nennen, 
alſo ſechs Wochen vor Oſtern oder (da die Sonntage aus— 
geſchloſſen waren) 36 Tage dauern ſollten. Der Urſprung 
der Namen Quinquageſima und Sexageſima (die uns hier 
zuerſt begegnen) und Septuageſima iſt dunkel. Anfänge der 
Faſtenzeit ſind die Sonntage die dieſe Namen tragen, irgend— 
wo und irgendwie alle geweſen: Wenn wir mit den apoſto— 
liſchen Conſtitutionen die große Woche aus den Vorbereitungs— 
faſten ausbeſcheiden und dann mit Weglaſſung der Sonntage 
und Sonnabende 40 Tage zurückrechnen, kommen wir auf 
Septuageſima; wenn wir mit der ſpäteren griechiſchen Kirche 
von Oſtern an 40 Tage unter Ausbeſcheidung der Sonntage 
und Sonnabende zurückzählen, kommen wir auf den Montag 
nach Geragefima; wenn wir mit Caffian bei gleicher Zählung 
nur 36 Tage, den Jahreszehnten, zurückrechnen, kommen wir 
auf Quinquageſima; und wenn wir die Sonnabende als 
Faſttage mitrechnen und dann 36 Tage zurückzählen, kommen 
wir auf Invocavit als das initium quadragesimae. Aber 
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damit erklären ſich immer nicht die Namen. Es mush offenz 
bar einer dieſer Namen feſtgeſtanden haben, von welchem man 
dann aufwärts oder abwärts nach Zehnern ohne Zählung 
der einzelnen Tage fortzählte, und ſo von der Quadrageſima 
zur Quinquageſima und ſo fort, oder von der Septuageſima 
zur Seragefima und fo fort kam. Nun find es genau 70 
Tage, wenn man die Tage von der Ofteroctave bis Septua— 
geſima zurückzählt, und man könnte daher meinen, daß man 
dieſe ganze öſterliche Zeit mit Vor- und Nachfeier Septua— 
geſima genannt habe, und daß dann, nachdem der erſte Sonn— 
tag dieſer Zeit Septuageſima genannt worden, nach ihm die 
folgenden abſteigend Sexageſima und fo fort benannt ſeien. 
Eben ſo liegt es mit Quinquageſima, wenn man vom Oſter— 
ſonntage an zählt. Aber der Name Quinquageſima iſt am 
früheſten da, auch der Name Sexageſima iſt noch früher da 
als Septuageſima, und der früheſte unter ihnen allen iſt 
Quadrageſima. So bleibt doch daß Wahrſcheinlichſte, daß 
man den Sonntag Invocavit als initium quadragesimae nahm, 
und von ihm aus aufſteigend die vorhergehende Sonntage 
Quinquageſima u. ſ. w. nannte, in ſo fern dieſelben von ge— 
wiſſen Berechnungsweiſen aus auch als Anfänge der Qua— 
drageſima angeſehen wurden. Mit der Faſtenbeſtimmung der 
Concilien zu Orleans ſtimmt nun das Miffale Gothicum ge— 
nau überein: es giebt eine missa in initium quadragesimae 
und fünf missas jejunii, für den Palmſonntag außerdem noch 
eine missa in symboli traditione. Die einzelnen Sonntage 
oder Wochen der Quadrageſima werden aber dabei noch nicht 
unterſchieden; nur die beiden erſten Meſſen nehmen auf die 
Quadrageſima als ſolche Bezug, die anderen ſind ſo allgemein 
gehalten, daß ſie in jeder Faſtenzeit gebraucht werden konn— 
ten. Eine Spur von Mittfaſten findet ſich in dieſer Periode: 
Gregor von Tours erzählt), daß der Biſchof Gallus von 
Arvern (546 — 554), als die Stadt von der Peſt bedroht 
war, feierliche jährliche Bittgänge um die Mitte der Quadra— 
geſima angeordnet habe. 


1) Greg. Tur. hist. Franc. IV, 5. 
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Die galliſche Kirche damaliger Zeit kannte aber noch 
weitere Faſtenzeiten. Von den vorweihnachtlichen und von 
den Neujahrsfaſten haben wir ſchon geſprochen. Wir finden 
aber noch mehrere. Die Faſtenordnung des Perpetuus ), 
Biſchofs von Tours 461-491, fordert, daß gefaſtet werde 
von Pfingſten bis Johannis (24. Juni) Mittwochs und Frei— 
tags jeder Woche, vom 1. September bis 1. October ebenſo, 
vom 1. October bis Martini (11. November) eben ſo, von 
Martini bis Weihnacht drei Mal wöchentlich, und von Hilarii 
(43. Januar) bis Mitte Februar wieder zwei Mal in der 
Woche. Es iſt aber wohl zu bemerken, daß dieſe Verordnung 
genau genommen gar keine beſonderen Faſtenzeiten fixirt: als 
beſondere Faſtenzeit ſtellt ſie nur die Zeit von Martini bis 
Weihnacht hin, indem ſie für dieſelbe ein dreitägiges Faſten 
wöchentlich fordert; für die anderen Zeiten fordert ſie Nichts 
als das Halten der alten Stationstage; auch nimmt ſie, wenn 
man die von ihr übergangene Quadrageſima mitrechnet, faſt 
das ganze Jahr in Bezug. Somit iſt dieſe Faſtenordnung 
weniger eine Faſtenordnung als eine Bezeichnung der Jahres— 
abſchnitte, in welchen auch die gewöhnlichen durch das ganze 
Jahr laufenden Faſten nicht gehalten werden ſollen: es ſoll 
gar nicht gefaſtet werden in der Freudenzeit von Weihnacht 
bis Hilarii (der Epiphaniasoctave), in der Quinquageſima, 
und in den Monaten Juli und Auguſt, welche als die heiße 
Jahreszeit der Ernte auch ſonſt vom Faſten dispenſirt werden. 
Am wenigſten darf man in dieſer Faſtenordnung des Perpe— 
tuus das römiſche Inſtitut der Quatemberfaſten erblicken, 
welches erſt in ſpäterer Zeit in die galliſche Kirche Eingang 
fand: unſer Miſſale Gothicum weiß noch Nichts von Qua— 
tembern, ſondern in dem Codex deſſelben iſt bei einer der 
Meſſen für die Quadrageſima ein Blatt eingeklebt, auf wel— 
chem mit einer jüngeren (longobardiſchen) Schrift angegeben 
iſt, wie die Gebete dieſer Meſſe zu modificiren ſeien um in 
den Quatembern gebraucht werden zu können. Hieraus er— 


) Ibid, X. 31. 
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giebt ſich, daß, als dies Miſſale entſtand und dieſer Coder 
deſſelben geſchrieben ward, noch keine Quatember gehalten 
wurden, daß ſie aber in Uebung kamen, während dieſer Coder 
dieſes Miſſale in Gebrauch war. Die Faſtenordnung des 
Perpetuus weiſt uns alſo keine weiteren eigentlichen Faſten— 
zeiten nach. Wir haben aber eine ſolche an den, an den drei 
Tagen vor Himmelfahrt zu haltenden Rogationen. Sidonius 
Apollinaris) und Gregor von Tours?) erzählen uns den 
Urſprung derſelben: Schon früher hatte es mit Faſten ver— 
bundene Bittgänge, Zwecks Erflehung von Regen und frucht— 
baren Zeiten, in der galliſchen Kirche gegeben, und auch wohl 
in dieſen Tagen vor Himmelfahrt, denn wir haben Faſten 
um die Zeit vor Himmelfahrt ſchon mehrfach gefunden. Aber 
dieſe rogationes oder litaniae waren, wie Sidonius ſagt, 
vagae, tepentes, infrequentesque, utque sit dixerim, oscita- 
bundae supplicationes, quae saepe interpellantium prandiorum 
obicibus hebetebantur. Da geſchah es, als Mamercus (um 
450) Biſchof von Vienne war, daß dieſe Stadt durch Erd— 
beben und Ueberſchwemmungen ſchwer heimgeſucht wurde. 
Man hoffte, das heilige Oſterfeſt ſolle Gottes Gnade zur 
Linderung des Elends bringen. Aber während der Oſter— 
vigilie brach eine heftige Feuersbrunſt aus. Da, als alles 
Volk aus der Kirche ſtürzte und Mamereus allein betend am 
Altar zurückblieb, faßte Letzterer den Gedanken, die drei Tage 
vor Himmelfahrt für immer zu ordentlichen Litaneitagen ein— 
zurichten, und führte denſelben um ſo mehr aus, als von da 
an das Elend der Stadt ſich zum Beſſeren wendete. Er 
richtete nun rogationes kin, in welchen, wie Sidonius ſagt: 
jejunatur, oratur, psallitur, fletur, oder wie Gregor ſagt: 
appropinquante ascensione domini indixit jejunium triduanum 
in populo cum gemitu et contritione. Die Rogationen wur— 
den von vielen Biſchöfen nachgeahmt, bis das Concil von 
Orleans v. J. 511 im 27ten Canon verordnete: rogationes 


') Lib. Epp. V. 14. VII, 1. 
2) Hist. Francor. II, 34. 
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i. e. litanias ante ascensionem domini ab omnibus ecclesiis 
placuit celebrari, ita ut praemissum tridianum jejunium in 
dominicae ascensionis festivitate solvatur; per quod triduum 
servi et ancillae ab omni opere relaxentur, quo magis plebs 
universa conveniat; quo triduo omnes abstineant et quadra- 
gesimalibus cibis utantur. So wurden die Rogationen in 
Gallien allgemein. Cäſarius von Arles erwähnt derſelben ). 
Gregor von Tours erwähnt der Rogationen, die man im J. 
580 in Paris hielt, und wie man dabei an den heiligen 
Stätten herumzog ?). Dieſen Notizen entſpricht nun genau, 
was das Miſſale Gothicum für die Rogationen giebt: es 
giebt drei Meſſen für dieſelben, für jeden der drei Tage eine 
beſondere, und außerdem eine Anzahl Gebete, welche bei den 
Umzügen per diversa loca sanctorum gebetet werden ſollen. 
Die Heiligen, an deren locis Gebete geſprochen werden ſollen, 
ſind Petrus, Paulus, Stephanus, Martinus, und der sum— 
mus apostolicus pater noster Gregorius. In dieſen Meſſen 
und Gebeten werden aber die Rogationen rein als Faſttage 
behandelt, es wird nur um Sündenvergebung gebetet, von 
einer Beziehung auf Saat, Ernte, Regen und fruchtbare Zei— 
ten iſt keine Rede. Bei dieſen und anderen Bittgängen und 
Proceſſionen trug man Kreuze und Fahnen vorauf: invictum 
hoc signum cum plebium cuneis praeferentes, heißt es in 
einer der Rogationenmeſſen des Miſſale Gothicum?). 

In der ſtillen Woche kommt der Name Palmſonntag noch 
nicht vor. Das Coneil zu Agde v. J. 506 verordnet im 
13ten Canon, daß das Symbolum an dieſem Tage den Com— 
petenten tradirt werden ſoll: Symbolum ab omnibus ecclesiis 
una die, id est ante octo dies dominicae resurrectionis, pu- 
blice in ecclesia competentibus tradi. In Folge deſſen giebt 
das Miſſale Gothicum für dieſen Sonntag eine befondere 
Meſſe in traditione symboli. Aber in dieſer Meſſe wird nicht 


1) August. Opp. ed. Bened. T. V. Serm. 173—175. 
2) Hist. Francor. IX, 6. 
3) Vgl. auch Greg. Turon. hist. Fr. V, 4. 
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bloß für die Competenten in dem Gebete post nomina gebetet, 
ſondern es wird dieſer Sonntag auch als Faſtenſonntag be— 
handelt, und es wird außerdem auf die Erweckung des Laza— 
rus und den Einzug des Herrn in Jeruſalem Bezug genom— 
men. Des Tages coenae domini erwähnt Gregor von 
Tours), und das Miſſale Gothicum giebt für denſelben eine 
Meſſe, welche auf die Abendmahlsſtiftung und auf die Fuß— 
waſchung Bezug nimmt. Von einem Ritus des Fußwaſchens 
findet ſich Nichts. Den Charfreitag und den großen Sabbath 
zuſammen nennt das Miſſale Gothicum die biduana. Für 
den Charfreitag ordnet es keine Meſſe, wohl aber Gebete 
auf die dritte, ſechste und neunte Stunde, welche vorausſetzen, 
daß die Leidensgeſchichte zu dieſen Stunden abſchnittweiſe 
geleſen ſein muß. Gleicher Weiſe ordnet es für den Sonn— 
abend, und zwar für die magna magni sabbathi matutina, 
Gebete ad sepulturam, welche auf das Begräbniß des Herrn 
und auf die Höllenfahrt Bezug nehmen. Der Abend des 
Sonnabend kommt aber außerdem noch beſonders als Oſter— 
vigilie in Betracht. Die Vigilienordnung des Perpetuus 
ordnet natürlich auch eine Oftervigilie, und Gregor von Tours 
erwähnt derſelben als um 450 in Vienne gehalten ?). Das 
Miſſale Gothicum aber giebt uns die ganze Ordnung ihrer 
Feier folgender Maaßen: Voran giebt es, in ähnlicher Weiſe 
wie wir es bei der Epiphaniasvigilie geſehen haben, eine 
Präfation nebſt Collecte für den Abend (in vespera paschae); 
da muß alſo ein Gebetsdienſt mit Lection gehalten ſein. Eben 
ſo giebt ſie ad initium noctis eine Präfation mit Collecte; 
alſo abermal Gebetsdienſt mit fection. Dann folgt die 
Weihung der Oſterkerzen, für welche das Miſſale ein Ritual 
giebt. Dann folgt ein allgemeines Kirchengebet in zwölf 
Abſchnitten, nemlich Gebete pro gratiarum actione, pro exu- 
libus, pro sacerdotibus, pro virginibus, pro eleemosynas 
facientibus, pro peregrinantibus, pro infirmis, pro poeniten- 


Y) Ibid. U, 21. 
2) Ibid. II, 34. 


tibus, pro unitate, pro pace regum, pro spiritibus pausan- 
tium, pro catechumenis. Jeder Abſchnitt dieſes Gebetes hat 
die Form, daß erft- der Inhalt der Fürbitte mit einer Auffor— 
derung zum Bitten angekündigt, und dann das Gebet dar— 
gebracht wird. Ohne Zweifel fiel Jenes dem Diacon, Dieſes 
dem fungirenden Prieſter zu, und das Volk ſprach ſein Kyrie 
eleiſon dazwiſchen. Nachdem das allgemeine Kirchengebet ſeine 
Stelle in der Meſſe verloren hatte, mußte es ſich andere 
Stellen ſuchen. Nach dieſer Reihe von Gebeten ward die 
Taufe der Katechumenen vorgenommen, weßhalb das Miſſale 
hier einen ordo ad Christianum faciendum giebt. Dann ward 
das Taufwaſſer für das ganze Jahr geweiht, die ſogenannte 
benedictio fontis, für welche das Miſſale das Ritual giebt. 
Und nun endlich zum Schluſſe kam die Meſſe der Vigilie; 
die Meſſe, welche unſer Miſſale dafür giebt, hat manches 
Alterthümliche, indem die Conteſtation noch für die Wohl— 
thaten der Schöpfung dankt, das Gebet post Sanctus die 
Epikleſe des heiligen Geiſtes noch hat u. ſ. w. Uebrigens 
müſſen wir bemerken, daß wir bereits Vorzeichen einer Ver— 
änderung finden, die der Oſtervigilie als Tauftermin bevor— 
ſteht. Erwachſene Täuflinge gab es natürlich wenigſtens in 
vielen Kirchen nicht immer mehr; man taufte nun die Kinder 
in der Oſtervigilie. Aber die Eltern fingen jetzt an, ihre 
Kinder bereits durch das ganze Jahr an den Heiligenfeſten, 
wahrſcheinlich in den Vigilien derſelben taufen zu laſſen. Für 
jetzt ſuchten noch die Coneilien dem entgegen zu wirken. Im 
3ten Canon des Coneils zu Magon v. J. 585 heißt es: 
Audivimus christianos non observantes legitimum diem bap- 
tismi paene per omnes singulos dies ac natales martyrum 
ſilios suos baptizare, ita ut vix duo vel tres reperiantur in 
sancto pascha, qui per aquam et spiritum sanctum regene- 
rentur; — ex hoc tempore nullus eorum permittatur talia 
perpetrare, praeter illos quos infirmitas nimia aut dies ex- 
tremus compellit filiis suis baptismum percipere. Selbſtver— 
ſtändlich mußte hiemit auch die Anlehnung der Katechumenats— 
ordnung an die Ordnung der Quadrageſima, ja das Katechu— 
26 
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menat felbft zu Grunde gehen. Schon von Alters her kennen 
wir, daß man in der ſtillen Woche der Uebelthat der Juden 
gedachte und für ihre endliche Bekehrung betete. Damit 
hängt es zuſammen, wenn das Coneil zu Orleans v. J. 533 
und das Concil zu Macon v. J. 585 verordnen, daß die 
Juden vom Grünen Donnerstag bis zum Montage nach 
Oſtern nicht auf Gaſſen und Märkten unter den Chriſten ſich 
blicken laſſen, oder irgendwie und irgendwo zu den chriſtlichen 
Bevölkerungen ſich geſellen ſollen. Das Gegentheil ward 
als feindſelige Demonſtration angeſehen. 

In der Vigilienordnung des Perpetuus finden wir wie— 
der, was wir ſchon oben bemerkten, daß neben Oſtern der 
27te März als der Auferſtehungstag angeſehen, und als feſter 
hoher Feiertag behandelt wird: Perpetuus ordnet für ihn eine 
Vigilie. Für den Oſtertag hat das Miſſale Gothicum ſelbſt— 
verſtändlich eine beſondere Meſſe. 

Wegen der 6 Tage nach Oſtern verordnet das Concil 
zu Magon v. J. 585 im 2ten Canon: Sanctissimis illis sex 
diebus nemo servile opus audeat facere, sed omnes simul 
coadunati, hymnis paschalibus indulgentes, perseverationis 
nostrae praesentiam ostendamus quotidianis sacrificiis. 
Dieſer Forderung genügend giebt unfer Miſſale für jeden der 
ſechs Tage nach dem Oſtertage eine beſondere Meſſe. In 
dieſen Meſſen wird häufig auf die Neugetauften Rückſicht ge- 
nommen, überhaupt ſtark der Gedanke hervorgehoben, daß die 
Chriſtenheit ein aus der Taufe geborenes Volk iſt. In der 
Meſſe auf den Sonnabend wird dieſer als Octave behandelt; 
es bezieht ſich dies auf die Neugetauften, für welche dieſer 
Sonnabend der Ste Tag nach ihrer Taufe war. Außerdem 
ordnet unſer Miſſale auch für den Sonntag nach Oſtern, den 
es clausum paschae nennt, eine beſondere Meſſe, in welcher 
aber nur auf die Oſterfacta aber gar nicht auf den Thomas 
oder auf die Neugetauften Bezug genommen wird. 

Von der Quinquageſima iſt in dieſer Zeit wenig die 
Rede; daß man in derſelben nicht faſtete, haben wir geſehen; 
aber von dem Unterſchiede zwiſchen ſtehendem und kniendem 
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Gebet hören wir nicht mehr. Himmelfahrt und Pfingſten 
werden von Perpetuus und von der Synode zu Agde im J. 
506 ſogar unter die hohen Feſte gerechnet. Perpetuus ordnet 
ſogar Vigilien für dieſelben an; aber unſer Miſſale bietet 
nur für die Tage der Himmelfahrt und Pfingſten, nicht für 
ihre Vigilien Meſſen. In der Himmelfahrtsmeſſe wird nicht 
bloß auf das Sitzen des Herrn zur Rechten ſondern auch auf 
ſeine Wiederkunft und die letzten Dinge überhaupt Bezug 
genommen. 

Eine weitere Ausdehnung erlangt das eigentliche Jahr 
des Herrn in dieſer Periode noch nicht. Wenn man ab— 
rechnet, was das Miſſale Gothicum für die Quadrageſima 
und für die ſieben Tage nach Oſtern und für die Rogations— 
tage ordnet, und daß während der Faſten vor Weihnacht die 
Quadrageſimalmeſſen gebraucht werden ſollen, fehlt ſelbſt für 
alle übrigen Sonntage noch die kirchenjahrsmäßige Beſtim— 
mung. Das Miffale Gothicum giebt für dieſelben nur am 
Schluſſe ſechs völlig allgemein gehaltene missae dominicales 
zur Auswahl. Noch weniger war natürlich für die einzelnen 
Tage geſorgt: das Miſſale Gothicum giebt nur Eine immer 
zu wiederholende missa quotidiana, die aber defect iſt. Da— 
gegen baut ſich nun aber in das Jahr des Herrn das Jahr 
der Kirche im engeren Sinne auf das Breiteſte hinein. Der 
Heiligendienſt hatte ſeine höchſte Ausbildung erreicht; man 
braucht nur einige Seiten in den Schriften eines Gregor 
von Tours zu leſen, um ſich davon zu überzeugen. Durch 
das ganze Miſſale Gothicum hindurch geht das Nachſuchen 
der Intereeſſion der Heiligen. Unter ihnen hob ſeit dem Ende 
der monophyſitiſchen Streitigkeiten die Verehrung der Maria 
ſich immer mehr heraus. Die Reliquieen wurden über den 
ganzen Erdkreis verführt, und fo geſchah es, daß neben dev 
einheimiſchen Heiligen in jeder Provinz auch auswärtige und 
oft ſolche Heilige verehrt wurden, die für die Kirche im Gan— 
zen keine Bedeutung hatten. Auch ausgezeichnete Biſchöfe 
und Kirchenlehrer wurden fortan, ſelbſt wenn ſie nicht den 
Märtyrertod erlitten hatten, als Heilige verehrt; man unter— 
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ſchied fie noch nominell als Confeſſoren !) von den eigentlichen 
Märtyrern, aber die Verehrung des Confeſſor Martinus gab 
der eines Märtyrers Nichts nach. Das gab nun aber Ver— 
anlaſſung, daß die Entwickelung des Jahrs der Kirche in 
principieller Beziehung einen Schritt über den Punkt hina us— 
ging, auf welchem wir ſie oben S. 175. 346 fanden. Es 
führte nemlich zu der wichtigen Conſequenz, daß die Heiligen— 
tage den Feſten des Herrn gleich geſtellt wurden. Perpetuus 
verordnet in ſeiner Vigilienordnung den Tagen nicht allein 
der Apoſtel ſondern auch anderer Heiligen, z. B. des Mar— 
tinus, Hilarius u. ſ. w., Vigilien ſo gut wie den großen 
Feſten des Herrn. Das kam auch zur Ausführung: Sido— 
nius Apollinaris beſchreibt uns?), wie er eine ſolche Mär— 
tyrerfeſtvigilie mit Proceſſion und Geſang gefeiert habe. Frei— 
lich verbot dann das Concil zu Auxerre v. J. 578 im 3ten 
Canon dieſe Vigilien der ſich daran knüpfenden Unordnungen 
wegen. Auch hat das Miſſale Gothicum keine Vigilien für 
die Märtyrerfeſte. Aber in principieller Hinſicht war dieſe 
Gleichſtellung der Heiligenfeſte mit den Feſten des Herrn doch 
einmal ein Factum geworden. Ferner macht das Concil zu 
Agde v. J. 506 im 18, 21, 63ten Canon Unterſchied zwiſchen 
hohen und nicht hohen Feſten: an den hohen Feſten ſollen 
alle Chriſten communiciren, und es ſoll an ihnen nicht in den 
Landkirchen und Nebenkirchen Gottesdienſt gehalten werden, 
ſondern alle chriſtlichen Einwohner der Diöees ſollen ſich an 
ihnen nach der biſchöflichen Stadtkirche verfügen. Die zweite 
Forderung wiederholen der 25te Canon des Concils zu Or— 
leans v. J. S11, und der 15te Canon des Coneils zu Cler— 
mont v. J. 535. Und in Beziehung auf dieſe zweite Forde— 
rung ſtellt nun bereits das Concil zu Agde den Feſten Weih— 
nacht, Oſtern und Pfingſten nicht bloß Epiphanias und Him— 
melfahrt ſondern auch den Johannistag gleich. So kann es 
denn endlich nicht überraſchen, wenn bereits Perpetuus in 


1) Vgl. Sidon. Apollin. Lib. Epp. IV, 16. 
2) Epp. Lib. V, 17. 
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ſeiner Faſtenordnung die Kirchenjahrszeiten nicht bloß nach den 
großen Feſten des Herrn ſondern auch nach den Tagen des Jo— 
hannes, des Martinus, des Hilarius beſtimmt und z. B. die vor— 
weihnachtlichen Faſten von Martinitag bis Weihnacht berechnet. 
Dieſe Gleichſtellung der Heiligenfeſte mit den Herrenfeſten iſt 
nun aber außer in prineipieller Beziehung auch in fo fern 
wichtig, als dadurch eine totale Vermiſchung des Jahrs der 
Kirche im engeren Sinne mit dem Jahr des Herrn herbei— 
geführt, und dadurch wieder eine angemeſſene Ausbildung des 
erſteren unmöglich gemacht werden mußte. Das Jahr des 
Herrn geſtaltete ſich einfach nach dem erlöſenden Leben und 
Wirken des Herrn, und hatte dabei ſeine feſten Ineidenz— 
punkte an Weihnacht, Oſtern und Pfingſten, von denen aus 
ſich Alles finden und ordnen mußte. In dieſer hiſtoriſchen 
Weiſe konnte das Jahr der Heiligenfeſte ſich niemals ordnen, 
vollends nicht da man immer, wo man denſelben wußte, den 
Todestag des Heiligen beging, und zu dem Zwecke ſelbſt wo 
man denſelben nicht wußte, ihn durch Träume und Offen— 
barungen zu ermitteln ſuchte. Aber es hätte ſich anderswie 
ein Princip der Ordnung finden, und darnach das Jahr der 
Kirche im engeren Sinne ausgeſtalten laſſen. Nun man aber 
daſſelbe unterſchiedlos mit dem Jahr des Herrn zuſammen— 
warf, war von ſelbſt jede immanente Entwickelung jenes un— 
möglich, und mußte auch dieſes durch das anſpruchvolle Hin— 
eintreten der Heiligentage mannigfach geſtört werden. Es iſt 
daher jeder Verſuch, in dem Ganzen der Gruppirung und 
Vertheilung der Heiligentage durch das Jahr Ordnung, Plan 
und Regel zu finden, vergebliche Mühe; es herrſcht darin 
durchaus der geſchichtliche Zufall, ſo weit nicht, wie z. B. bei 
etlichen Marientagen, die neuteſtamentlichen Data, und bei 
vielen Heiligentagen die hiſtoriſch verbürgten Todestage ein 
äußerlich chronologiſches Fundament bilden. 

Indem wir die Heiligentage zuſammenſtellen, welche uns 
von den Quellen unſeres Zeitraums bezeugt werden, folgen 
wir dem Kirchenjahr, daſſelbe in ſeine einzelnen Abſchnitte 
zerlegend. Von der Zeit zwiſchen Weihnacht und Epiphanias 


406 


fagt uns der 17te Canon des Concils zu Tours v. J. 567: 
Inter natale domini et epiphania omni die festivitates sunt; 
excipitur autem triduum illud, quo ad calcandam gentilium 
consuetudinem patres nostri staluerunt privatas fieri litanias. 
Von dieſen zwiſchen Weihnacht und Epiphanias fallenden 
Tagen werden uns namhaft gemacht: der Tag Stephani 
(26. Decbr.), der Tag der Apoſtel Jacobus und Joh an- 
nes (27. Decbr.), und der Tag der Unſchuldigen Kinz 
der (28. Decbr.). Stephanstag haben wir ſchon früher, 
auch in der galliſchen Kirche gefunden; das Miſſale Gothicum 
hat eine Meſſe für ihn. Der 27te Dechr. gehört ſpäter dem 
Apoſtel Johannes allein. Wenn das Miſſale Gothicum, ob— 
gleich es für den Evangeliſten Johannes noch einen eignen 
Tag in der Quinquageſima hat, für den 27ten December den 
Jacobus und den Johannes zuſammen nimmt, ſo iſt dabei 
maßgebend geweſen, daß unter den Apoſteln Jacobus zuerſt 
und Johannes zuletzt den Märtyrertod erlitt. Das ſpricht 
die Meſſe des Miſſale Gothicum wiederholt aus. Für den 
Tag der Unſchuldigen Kinder giebt das Miſſale Gothicum 
eine Meſſe. Für die Zeit zwiſchen Epiphanias und dem An— 
fange der Quadrageſima giebt das Miſſale Gothicum ohne 
Angabe der Daten in nachſtehender Reihefolge Meſſen auf 
die Tage Aſſumtionis Mariä, der Agnes, der Cacilie, 
des Biſchof Clemens, des Saturninus, des Apoſtel An— 
dreas, der Eulalia, der Bekehrung Pauli, der Ca- 
thedra Petri. Außerdem werden uns als in dieſe Zeit 
fallend genannt die Tage des Polycarp, Hilarius, Pa— 
troelus, Vincentius. Das Feſt Aſſumtionis iſt das erſte 
und für dieſe Periode einzige Marienfeſt, das uns in der 
galliſchen Kirche begegnet. Da man bei allen Heiligen die 
Todestage beging, ſo kann es nicht auffallen, daß der Todes— 
tag der Maria als der erſte Marientag auftritt. Von dem 
Tode der Maria aber erzählt ſchon Gregor von Tours ): 
Als ihre Scheideſtunde kam, verſammelten ſich alle Apoſtel in 


) De glor. martyr. I, 4. 
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ihrem Hauſe; und da ſie ſahen, daß ſie von der Welt hinauf— 
genommen werden ſolle (quia esset assumenda de mundo), 
wachten ſie mit ihr; da erſchien der Herr Jeſus mit ſeinen 
Engeln, nahm ihre Seele, gab fie dem Michael, und ent— 
ſchwand; die Jünger aber legten den Leib in ein Grabmal, 
und bewachten ihn, auf das Kommen des Herrn wartend; 
der Herr kam auch, und ließ den Leib auf einer Wolke in 
das Paradies bringen, wo die bereits zurückgenommene Seele 
(resumpta anima) der ewigen Seligkeit genießt. Darnach 
hieß das Feſt des Todes der Maria Aſſumtionis. Zur Zeit 
Gregor's von Tours wurde daſſelbe bereits, und zwar mit 
einer Vigilie gefeiert). Er fest es in die Mitte des Januar; 
etwas ſpätere Kalendarien nennen beſtimmt den 18ten Januar. 
Später unter römiſchem Einfluſſe wird es auf den 25ten 
Auguſt verlegt. Noch früher, nemlich auf den 13ten Januar 
wird der uns zuerſt in der Vigilienordnung des Perpetuus 
und dann öfter?) genannte Tag des Hilarius von den ſpäteren 
Kalendarien geſetzt. Die Feier des Tages des Patroclus 
wird von Gregor von Tours?) bezeugt ohne Angabe des 
Datum; ſpäter iſt es der 2lte Januar. Denſelben Tag 
nimmt ſpäter Agnes ein, deren Tag nur das Miſſale Gothi— 
cum bezeugt. Den uns ſchon aus der vorigen Periode be— 
kannten Tag des Vincentius (22. Januar) bezeugt uns auf's 
Neue Gregor von Tours“); eben derſelbe ) bezeugt uns auch 
den Tag Polycarps C1. Febr.); das Miſſale Gothicum hat 
für ihn wie für Vincentius, Hilarius und Patroclus keine 
Meſſe. Das Feſt der Eulalia ſetzt Gregor von Tours in 
die Mitte Decembers ); nach dem Miſſale Gothicum muß 
es Ende Januars fallen. Wahrſcheinlich iſt es, als der 
December ſich immer mehr zur Adventsfaſtenzeit ausbildete, 


bid. L. 9. 

2) Siehe Piper a. a. O. S. 53. 
3) De glor. martyr. I, 64. 

4) Ibid. I, 90. 

5) Ibid. I, 86. cf. I, 64, 

6) Ibid. I, 91. 
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aus dem December in den Januar verlegt worden. Petri 
Stuhlfeier wird ſchon in der Vigilienordnung des Perpetuus 
mit einer Vigilie verſehen. Das Concil zu Tours v. J. 567 
eifert im 22ten Canon dagegen, daß manche Chriſten an die— 
ſem Tage den Todten Speiſen opferten, den Götzen geweihte 
Speiſen äßen, nach den heidniſchen Göttern geheiligten Bäu— 
men und Quellen wallfahrteten, kurz allerlei heidniſchem Aber— 
glauben nachgingen. Damit iſt bezeugt, daß man dies Feſt 
am 22. Februar feierte, denn zu jenen heidniſchen Thorheiten 
verführte die Nähe des römiſch heidniſchen Todtenfeſtes (Pa- 
rentalia, 19. Febr.). Petri Stuhlfeier iſt der dies natalis 
episcopatus ejus. So, als Danktag dem Gott, qui hodierna 
die beatum Petrum post te dedisti caput ecclesiae, behandelt 
auch die Meſſe im Miſſale Gothicum diefen Tag. Die Tage 
der Cäcilie, des Biſchof Clemens, des Saturninus, des An— 
dreas, und Pauli Bekehrung ſind für dieſe Zeit nur von dem 
Miſſale Gothicum bezeugt. Sie müſſen nach der Stellung, 
welche das Miſſale Gothicum ihren Meſſen giebt, alle zwiſchen 
den 21ten Januar (Agnes) und Petri Stuhlfeier C22ten 
Februar) gefallen ſein; oder wenn ſich annehmen ließe, daß 
Pauli Bekehrung ſchon damals am 5ten Januar gefeiert 
worden, ſogar alle zwiſchen den 21 und 25ten Januar. In 
beiden Fällen aber haben die meiſten derſelben ſpäter andere 
Tage erhalten. In die Quadrageſimalzeit und Oſterwoche 
laſſen die Quellen unſerer Periode noch keine Feſte fallen. 
Für die Quinquageſima hat nur das Miſſale Gothicum zwei 
Feſte: es giebt zwiſchen der Meſſe für clausum paschae und 
den Meſſen für die Rogationentage erſt eine Meſſe in in- 
ventione sanctae crucis und dann eine Missa Johan- 
nis Apostoli. Man muß alſo annehmen, daß es das Kreuz— 
erfindungsfeſt ſchon als auf den 3ten Mai fallend kennt, wie 
wir denn eine Spur von dieſem Feſte ſchon in der vorigen 
Periode fanden. Ein Tag Johannis des Evangeliſten zwi— 
{chen dem Zten Mai und den Rogationen iſt ganz abnorm. 
Zwiſchen Pfingſten und dem Tage Johannis des Täufers 
ſtellt uns das Miſſale Gothicum nur eine Missa Ferreoli 
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et Ferrucionis, ohne uns den Tag zu nennen. Gregor 
von Tours) bezeugt außerdem den Tag der mailändiſchen 
Märtyrer Gervaſius und Prothaſius (19. Juni). Der 
Tag Johannis des Täufers (24. Juni), von der Vigilien— 
ordnung des Perpetuus mit einer Vigilie verſehen, vom 
Maximus von Turin ?), fo wie vom Cäſarius von Arles) 
bezeugt, von der Synode zu Agde v. J. 506 unter die hohen 
Feſte gerechnet, iſt bekanntlich des Täufers Geburtsfeſt und 
nach dem Weihnachtstage berechnet. An Johannistag ſchließt 
ſich zunächſt der Tag Peter und Paul (29. Juni) an, der 
ſeine Entſtehung der ſchon beim Maximus von Turin“) ſich 
findenden Annahme verdankt, daß beide Apoſtel an Einem Tage 
den Märtyrertod erlitten hätten. Wir haben ihn ſchon fin 
der vorigen Periode gefunden; hier wird er nun von Gregor 
von Tours) auf's Neue bezeugt, vom Perpetuus mit einer 
Vigilie, vom Miſſale Gothicum mit einer Meſſe verſehen. 
Für die Zeit zwiſchen Peter und Paul und Martini Todestag 
(11. Noobr.) giebt das Miſſale Gothicum in folgender Reihe 
Meſſen für die Tage der Enthauptung des Täufers, 
des Pabſtes Sixtus, des Laurentius, Hippolytus, 
Cornelius und Cyprian, Johannes und Paulus, 
Symphorian, Mauritius, und Leodegar, aber ohne 
Beſtimmung der Monatstage. Außerdem werden uns ander— 
weit in dieſem Zeitraum als in dieſen Abſchnitt des Kirchen— 
jahrs fallend die Tage der Biſchofsweihe Martins von 
Tours, des Lupus, des Germanus, der Maccabäer, 
des Geneſius von Arles, des Julianus, des Litorius, 
des Marcellus, des Remigius, des Crispin, des Ge— 
neſius von Clermont, genannt. Die Reihefolge, in wel— 
cher das Miſſale Gothicum die Meſſen giebt, muß nicht genau 
der Reihe der Jahrestage folgen, oder es muß die betreffen— 
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den Tage theilweiſe an anderen Monatstagen als gewöhnlich 
gehalten haben, denn nach dem, was wir ſonſt wiſſen, geht 
z. B. der Tag Laurentii (40. Aug.) dem Tage decollationis 
baptistae (29. Aug.) voran. Die Tage des Sixtus, des 
Cornelius und Cyprian, des Johannes und Paulus, des Mau— 
ritius, und des Leodegar ſind uns für dieſe Zeit nur durch 
das Miſſale Gothicum bezeugt; ſpätere Quellen ſetzen Johan— 
nes und Paulus (nicht die Apoſtel ſondern ein paar römiſche 
Märtyrer) auf den 25. Juni, Sixtus auf den Gten Juli, 
Cornelius und Cyprian auf den 14. Septbr., Mauritius auf 
den 22. Septbr.; über den Tag Leodegar's habe ich keine 
Nachweiſung finden können. Von den anderen genannten 
Tagen iſt Folgendes zu bemerken: der Biſchof Perpetuus von 
Tours (461 —491) ließ für die Gebeine des heiligen Marz 
tinus eine neue große Kirche bauen, die am Aten Juli ge— 
weiht wurde; ſeitdem feierte man außer dem Ulten Novbr. 
noch am Aten Juli einen zweiten Martinstag, an welchem 
man die Kirchweihe, die Translation der Gebeine und die 
Biſchofsweihe des Martinus beging; ſo erzählt Gregor von 
Tours ). Perpetuus ordnet dem Tage auch eine Vigilie zu. 
Lupus (29. Juli) wird in einem Briefe des Biſchofs Nice— 
tius von Trier (541—548) erwähnt?). Germanus von 
Auxerre (31. Juli) fanden wir ſchon in der vorigen Periode, 
und finden wir nun in dem erwähnten Briefe des Nicetius 
und bei Gregor von Tours?) wieder. Den Tag der Macca— 
baer (1. Auguſt) fanden wir ſchon in der vorigen Periode, 
und werden wir in der folgenden wiederfinden. Laurentius 
(10. Aug.), den wir auch ſchon in der vorigen Periode fan— 
den, bezeugen uns das Miſſale Gothicum und Gregor von 
Tours?) auf's Neue. Hippolyt C13. Aug.), den wir auch 
ſchon kennen, finden wir im Miſſale Gothicum wieder. Für 
Symphorian (22. Aug.) ordnet Perpetuus eine Vigilie und 
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das Miſſale Gothicum eine Meffe, und Gregor von Tours 
erwähnt ſeiner ). Letzterer erwähnt auch?) des Geneſius 
von Arles (25. Aug.), und des Julianus (28. Aug.). Da 
man am 24. Juni den Geburtstag des Täufers beging, ſo 
führte die Analogie der anderen Heiligenfeſte von ſelbſt auf 
einen zweiten, dem Tode des Täufers gewidmeten Johannis- 
tag, und es kam fo zu dem festum decollationis oder passio- 
nis baptistae (29. Aug.), für welches Perpetuus eine Vigilie, 
das Miſſale Gothicum eine Meſſe ordnet. Für Litorius (13. 
Septbr.) ordnet Perpetuòus eine Vigilie. Marcellus (21. 
Septbr.) wird bei Gregor von Tours!) erwähnt; Remigius 
(1. Oetbr.) in dem oben erwähnten Briefe des Nicetius und 
von Gregor von Tours). Dieſer nennt auch?) Crispin 
(25. Octbr.), und Genefius von Clermont (28. Octbr.). 
Der Todestag des Martin von Tours (11. Noobr.), von 
Concilien und ſonſt vielfach genannt“), ward von Perpetuus 
mit einer Vigilie, vom Miſſale Gothicum mit einer Meſſe 
bedacht. Da vom Martinstag die vorweihnachtlichen Faſten 
begannen, ſo nennen unſere Quellen uns für die Zeit zwiſchen 
dem Üiten Novbr. und Weihnacht nur Einen Heiligentag: 
Perpetuus ordnet für den Tag des Bricius (13. Novbr.) 
eine Vigilie. Dies ſind inzwiſchen nur diejenigen Heiligen, 
die ſich einer oecumeniſchen oder wenigſtens einer ſehr ver— 
breiteten Verehrung erfreuten. Außerdem hatten nun noch 
die einzelnen Provinzen und Kirchen ihre privaten Heiligen, 
und nicht ſelten in fo großer Zahl, daß darum oder aus ande— 
deren Gründen mehrere Heilige einen und denſelben Tag ein— 
nehmen. Um dieſem Bedürfniſſe zu genügen, giebt das 
Miſſale Gothicum außer den auf beſtimmte Heiligentage ein— 
gerichteten Meſſen noch eine Anzahl ſolcher, die an dem Tage 
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jedes beliebigen Heiligen gebraucht werden können, nemlich 
1 Meſſe auf Einen Apoſtel und Märtyrer, 3 Meſſen auf 
Einen Märtyrer, 3 Meſſen auf mehrere Märtyrer, 1 Meſſe 
auf Einen Confeſſor, 1 Meſſe auf mehrere Confeſſoren. 

Von irregulairen localen und temporellen Gottesdienſten 
haben wir die Kirchweihfeſte und die Jahresfeiern der Ordi— 
nation der Biſchöfe (dies natales episcoporum) bereits ge— 
ſehen: die Kirchweihe der Kirche des Martin in Tours und 
der Tag Cathedrae Petri find Beiſpiele, wie ſolche Tage es 
bis zu allgemeiner Feier bringen. Die Todtenmeſſen beſtan— 
den natürlich fort. Dagegen verbot der 12te Canon des 
Coneils zu Orleans v. J. 533 Agapen, d. h. Armenſpeiſun— 
gen in den Kirchen zu halten, und ſie verſchwinden ſeitdem 
aus der Geſchichte. 

Werfen wir nun noch einen Blick auf die kirchliche Ge— 
ſtaltung der Woche, ſo haben wir bereits geſehen, daß man 
täglich Meſſe hielt, aber doch nur dreimaligen Abendmahls— 
genuß im Jahre von den Laien forderte. Räthſelhaft iſt der 
15te Canon des Coneils zu Narbonne v. J. 589, nach wel— 
chem an den Donnerstagen nicht Meſſe gehalten werden ſoll. 
Soll man mit AuguftiD annehmen, daß es eine Zeit in der 
fränkiſchen Kirche gab, wo man es der Ehre des Grünen 
Donnerstags ſchuldig zu ſein glaubte, außer ihm an keinem 
Sonntage im Jahre Meſſe zu halten? Jedenfalls kann dieſe 
Zeit nicht lange gedauert haben, denn z. B. das Miſſale 
Gothicum hat für den Donnerstag nach Oſtern ſo gut wie 
für die anderen Wochentage nach Oſtern eine Meſſe. Daß 
man es für ſchicklich hielt, das Abendmahl nüchtern zu 
empfangen, haben wir ſchon oft gefunden. Nun verlangen 
das Coneil zu Magon v. J. 585 im gten Canon, und das 
Concil zu Auxerre v. J. 578 im 19ten Canon weiter, daß 
Presbyter, Diacon und Subdiacon ſich nicht unterſtehen ſollen, 
anders als nüchtern bei der Meſſe zu fungiren oder auch nur 
während der Meſſe in der Kirche zu ſtehen. Wir fanden 
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ſchon früher, daß die Forderung des nüchternen Abendmahls— 
genuſſes dazu führte, den mit Abendmahl verbundenen Got— 
tesdienſt ſehr früh am Tage zu halten. Sidonius Apollina— 
ris ) nun und Gregor von Tours erwähnen der Stunde 9 Uhr 
Vormittags als der gewöhnlichen: facta hora tertiay cum 
populus ad missarum solemnia conveniret, ſagt Letzterer ). 
Und der lAte Canon des Coneils zu Orleans v. J. 538 
erhob dies zum Geſetz: De missarum celebritate in praeci- 
puis duntaxat solemnitatibus id observari debet, ut hora 
tertia missarum celebratio in dei nomine inchoetur. Die 
Geltung der einzelnen Wochentage betreffend, haben wir ſchon 
geſehen, daß die Faſtenordnung des Perpetuus die alten 
Stationstage wenigſtens für etliche Abſchnitte des Kirchen— 
jahrs aufrecht erhielt, und daß die galliſche Kirche den Sonn— 
abend nicht mehr auszeichnete, auch in der Quadrageſima an 
ihm faſtete. Die Bedeutung des Sonntags als achten Tags, 
als Auferſtehungstags und Tags des Herrn trat leider 
immer mehr in Vergeſſenheit, und die Verwechslung des 
Sonntags mit dem a. t. Sabbath immer mehr in den Vor— 
dergrund. Allerdings im Zuſammenhange mit der Aufgabe, 
die Germanen Zucht und Sitte zu lehren und die Untergebe— 
nen und Abhängigen gegen rohe Gewalthaber zu ſchützen, 
reichten die Concilien den fränkiſchen Königen die Hand, und 
brachten die ſchärfſten Ediete wegen Einſtellung aller Arbeit 
am Sonntage aus. Zwar tritt der 28te Canon des Concils 
zu Orleans v. J. 538 dem „judaiſirenden“ Wahn entgegen, 
als ob man am Sonntage nicht fahren, Speiſen bereiten, 
das Haus reinigen u. ſ. w. dürfe. Aber der ite Canon des 
Concils zu Macon v. J. 585 fordert doch als einen „freien“ 
Dienſt gegen Gott, daß man an Sonntagen keine gerichtlichen 
Handlungen vornehme, keine Feldarbeit treibe; und geſchieht 
es doch, ſo ſoll der Sachwalt die Sache nicht fortführen dür— 
fen, der Bauer oder Leibeigne mit Stockſchlägen, der Geiſtliche, 


2) 2) Oy ahead Pr. 
2) Vit. patr. cap. 8. 
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der ſich dergleichen ſchuldig macht, mit halbjähriger Suspen— 
ſation beſtraft werden. Beſonderer Pflege erfreute ſich das 
Inſtitut der Hören. Vom Cäſarius von Arles wird erzählt), 
er habe angeordnet, ut quotidie tertiae, sextae et nonae opus 
jn Sancti Stephani Clerici cum hymnis cantarent. Und dies 
bezieht ſich nicht allein auf die Klöſter, ſondern mindeſtens 
auch auf die größeren biſchöflichen Kathedralkirchen. Gregor 
von Tours erwähnt des Haltens der Horen in ſolchen Kirchen 
ſehr häufig ?). Namentlich wird von den Geiſtlichen gefor— 
dert, daß ſie die Horen nicht verſäumen. Eine iriſche Synode 
v. J. 450 fest feſt, ut quicunque clericus negligentiae causa 
ad collectas mane vel vespere non occurrerit, alienus habea- 
tur?). Das Concil zu Vannes v. J. 465 verordnet im 14ten 
Canon, daß ein Stadtgeiſtlicher, der ohne krank zu ſein, die 
Mette verſäumt, in Kirchenſtrafe genommen werden ſoll. Und 
wenn es hiernach ſcheinen könnte, als ob nur die Metten und 
Vespern in Betracht gekommen ſeien, ſo erzählt uns Gregor 
von Tours ), daß fic) die Geiſtlichen um Mitternacht erho— 
ben, um in der Kirche des heiligen Julianus zu Paris die 
Stunde zu halten. Aber wenigſtens an den Metten und 
Vespern nahm auch die Gemeinde Theil: Gregor von Tours, 
erzählt?), daß das Volk zur Mette zuſammenkam. Und für 
die Zeit der Quadrageſima fordert Cäſarius von Arles“) von 
der Gemeine, daß ſie Nachts zu Gebeten und Pſalmen auf— 
ſtehe, früh Hymnen ſinge, zur 3, 6, 9ten Stunde im Gebet 
ſtreite, und ihr Abendopfer bringe, mit Lection und Gebet 
wechsle. Daraus erſehen wir zugleich, was man in den Ho— 
ren that. Außerdem haben wir ſchon oben geſehen, daß man 
in den Metten und Vespern das Kyrie fang. Und der 18te 
Canon des Coneils zu Tours v. J. 567 ſetzt feſt, daß zur 


) Vgl. Ranke a. a. O. S. 13. 

2) Z. B. Hist. Francor. II, 23. IX, 6. 
3) Vgl. Ranke a. a. O. S. 12. 

4) Histor Francor. IX, 6. 

5) Ibid. II, 7. 

c) Ep. ad Laetam. 
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12ten Stunde 12 Pſalmen gefungen werden follen. Wie 
außer dieſen täglichen Horen die Feſtvigilien in dieſem Zeit— 
raum gehalten wurden, haben wir ſchon oben geſehen. 

Man kann ſich aus den Schriften des Sulpicius Seve— 
rus und des Gregor von Tours mit Leichtigkeit überzeugen, 
wie fleißig dieſe Zeit in der Erbauung großer und pracht— 
voller Kirchen war. Der Hauptgegenſtand in denſelben war 
der Altar, meiſt aus Stein. Der Altar ſtand frei, auf ihm 
ein Kreuz). Die Altäre wurden beſonders geweiht; altaria 
nisi lapidea chrismatis unctione non sacrentur. Je mehr 
das Meßopfer als für Alles heilſam angeſehen wurde, um ſo 
mehr geſchah es, daß in derſelben Kirche außer der täglichen 
Meſſe noch mehrere Meſſen, als Todtenmeſſen u. ſ. w., zu 
leſen waren. Doch ſuchte man da zu beſchränken: der 10te 
Canon des Coneils zu Auxerre v. J. 578 verordnet, daß 
nicht derſelbe Presbyter an demſelben Tage an demſelben 
Altar, und daß nicht ein Presbyter an dem nemlichen Tage 
an einem Altar die Meſſe leſen ſoll, an welchem eben ein 
Biſchof die Meſſe geleſen hat (non licet super uno altario in 
una die duas missas dicere, nec in altario ubi episcopus 
missas dixerit, ut presbyter in illa die missas dicat). Das 
hatte denn die weitere Folge, daß man neben dem Haupt— 
altare mehrere Nebenaltäre in den Kirchen anbrachte. In 
der Zeit Carl's des Großen ſuchte man der Ueberzahl von 
Altären in den Kirchen entgegen zu wirken: de altaribus ut 
non superflua sint in ecclesiis?), aber, wie bekannt, ohne 
weſentlichen Erfolg. Schließlich iſt noch zu erwähnen, daß 
in dieſen Zeitraum die Entſtehung der Kirchenglocken fällt. 
Bis dahin hatte man ſich mancher Erſatzmittel bedient, z. B. 
in den Klöſtern des Hammers ?). Von dem Anfange des 
7ten Jahrhunderts an aber erſcheinen, und zwar zuerſt in 


1) Gregor. Tur. De glor. mart. I, 65. II, 43. 
2) Pertz Monum. III, 132. 
3) Cassian. de instit. coenob. IV, 12. 
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Gallien, die Glocken). Aber der Mißbrauch ließ auch nicht 
lange auf ſich warten; Carl der Große muß verordnen, ut 
clocas non baptizent?), und das franzöſiſche Poenitentiale 
Floriacense aus der Zeit von 700 muß ſchon (can. 99) ver— 
bieten gegen das Gewitter zu läuten ?). 


c. Von 600 bis 750. 

Wenden wir uns der dritten vom Anfange des 7ten bis 
zur Mitte des Sten Jahrhunderts laufenden Periode zu, und 
ſtellen da zuerſt, um im Zuſammenhange zu bleiben, Das zu— 
ſammen, was wir über die Fortbildung des Kirchenjahrs 
finden, fo fangen das Missale Gallicanum vetus und das Sa- 
cramentarium Gallicanum (ſ. oben S. 336 ff.) ihr Kirchen- 
jahr bereits mit dem Advent an. Daſſelbe thut das Lectionar 
von Luxeuil Cf. oben S. 341), denn vorn defect, wie es jetzt 
iſt, fängt es jetzt mit der Weihnachtsvigilie an, muß alſo 
vorher Etwas zum Advent enthalten haben. Dagegen heben 
freilich das Kalendarium von Corbie (ſ. oben S. 341) und 
einige Verzeichniſſe der Feſttage, die wir in Pönitenzialbüchern 
aus dem Anfange, der Mitte und dem Ende des Sten Jahr— 
hunderts finden, ihre Zählung mit Weihnacht an?), aber ſie 
wollen auch nur die eigentlichen Feſt- und Heiligentage auf— 
zählen. Wir folgen alſo unſeren Quellen, und beginnen 
unſere Darſtellung des Kirchenjahrs dieſer Periode mit dem 
Weihnachtscyelus, indem wir in denſelben Alles zuſammen— 
faſſen, was zwiſchen dem Anfange des Advent und dem An— 
fange der Quadrageſima liegt. 

Für die Adventszeit giebt das Missale Gallicanum vetus 
zwei missas de adventu domini. Es kennt alſo den Namen 
Advent, und will nicht mehr die Quadrageſimalmeſſen in die— 
ſer Zeit gebraucht wiſſen, ſondern giebt zwei eigne, die alſo 


1) Siehe die Beweisſtellen bei Rheinwald a. a. O. S. 149 und 
Auguſti a. a. O. XI, 416 ff. 

2) Capitul. Carol. M. a. 789 C. 18. 

3) Waſſerſchleben a. a. O. S. 422. 

4) Waſſerſchleben a. a. O. S. 235, 465. 500. 
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unter beliebiger Abwechslung durch die ganze Zeit zu repeti— 
ren waren. Wie dieſe Meſſen den Advent faſſen, ſagt das 
in ihnen vorkommende Gebet: excita corda nostra ad prae- 
parandas unigeniti tui vias, ut per ejus adventum purificatis 
tibi servire mentibus mereamur; und die Zukunft des Herrn 
wird dabei in doppelter Relation als Zukunft ins Fleiſch und 
Wiederkunft gefaßt. Dagegen nehmen dieſe Meſſen auf das 
Faſten in dieſer Zeit gar keine Rückſicht. Das Sacramen— 
tarium Gallicanum aber giebt nun für den Advent eine täg— 
liche Meſſe und drei ſonntägliche Meſſen. Daß nemlich die 
am Anfange des Sacramentars ſtehende missa quotidiana eine 
nur für die Adventszeit beſtimmte tägliche Meſſe ſein ſoll, 
zeigt der Inhalt ihrer Gebete; auch giebt das Gacramentar 
die eigentlichen, für das ganze Jahr beſtimmten missas quo- 
tidianas erſt ſpäter am Schluſſe. Die drei ſonntäglichen 
Meſſen ſind nicht beſtimmten Adventsſonntagen zugetheilt, 
ſondern ſollen nach beliebiger Auswahl und Abwechslung ge— 
braucht werden können. Aber das Sacramentarium Gallica— 
num giebt nun auch für jede ſeiner 4 Adventsmeſſen beſtimmte 
Adventslectionen, nemlich für die tägliche Daniel 12, 1—3. 
2 Cor. 10, 17—11, 1. Luc. 21, 34-36; für die erſte Sonn⸗ 
tagsmeſſe Maleachi 3, 1—6 mit Auslaſſungen, Jacob. 5, 
7—12, 19. 20. Matth. 11, 2—15; für die zweite Röm. 8, 
3—6, Matth. 3, 1—13 mit einem Zuſatz; und für die dritte 
Röm. 15, 8—13. Matth. 24, 27—44 mit einer eignen Ein— 
leitung. Sehen wir dieſe Lectionen an, und dazu die Gebete 
der Meſſen, ſo kommt nicht nur der triplex adventus domini 
bereits vollſtändig zu ſeinem Rechte, ſondern auch des Faſtens 
wird gedacht Cdescendentibus nobis in aquam poenitentiae). 
Das iſt Alles, was wir aus dieſer Zeit über den Advent 
erfahren; wir bleiben alſo namentlich darüber im Dunkeln, 
wann man ihn angefangen habe, ob noch wie in der vorigen 
Periode mit dem Martinstage? 

Der Advent endet mit der Weihnachtsvigilie, von allen 
unſeren Quellen bezeugt. Das Miſſale Gallicanum vetus 
hat leider nur den Anfang der Weihnachtsvigilie, und von 
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da an Lücke bis zum Palmſonntag. Dagegen geben zwei 
angelſächſiſche, auch nach Gallien gedrungene Pönitentialbücher 
(Dacheriana c. 52. 97. Theodorus c. 5) aus dem Ende des 
7ten Jahrhunderts!) die ſchätzbare Notiz: nach lateiniſcher 
Sitte werde in der Weihnachtsvigilie die Meſſe Nachmittags 
3 Uhr geleſen, und damit das Faſten beendet, während die 
Griechen erſt nach der Vesper die Meſſe hielten und dann 
das Faſten brächen. Dieſe Meſſe für die Weihnachtsvigilie 
giebt uns das Sacramentarium Gallicanum, und dazu die 
Lectionen Phil. 4, 4—7. Luc. 12, 35—37. Dieſe Lectionen 
und die Gebete der Meſſe zeigen, daß man für die Vigilie 
den Adventscharacter beibehielt, doch kommt auch die heilige 
Nacht zu ihrem Rechte: hodie Maria Christum genuit. Aber 
wir erfahren auch, was man außer der Meſſe zur Weih— 
nachtsvigilie that. Wir haben in der vorigen Periode ge— 
ſehen, daß man an den Vigilien von Epiphanias, Oſtern, 
Pfingſten Gebetsgottesdienſte mit Lection und Gebet hielt. 
So giebt uns nun (leider am Ende verſtümmelt) das Miſſale 
Gallicanum vetus ad vesperam, ad initium noctis (9 Uhr Abends) 
und in media nocte der Weihnachtsvigilie je eine Präfation nebſt 
Collecte, welche vorausſetzen, daß dazu Lectionen geleſen find, 
Von dieſen Lectionen aber zeugt uns das Lectionar von Luxeuil: 
es ſind 12 Lectionen geweſen, wahrſcheinlich jeder der drei 
Horen vier zugetheilt; die erſten läßt eine Lücke in dem Lectio— 
nar uns nicht erfahren; die letzten find Jeſai. 44, 26—42, 12. 
Jeſai. 44, 23—46, 13. (Dann folgt eine vorzuleſende Ho— 
milie, darauf) Jeſai. 54, 1—56, 7. Maleach. 2, 7—4, 6., 
endlich Joh. 1, 1-14. Der Sinn der Lectionen erklärt ſich 
ſelbſt. 

Für den Weihnachtstag giebt das Sacramentarium Galli— 
canum die Lectionen Jeſaia 9, 6. 7. Ebr. 1, 1—5. Matth. 
1, 1—2, 16. 18—25, und, wahrſcheinlich zur Auswahl als 
zweite evangeliſche ection Matth. 2, 1-6. Dagegen giebt 
das Lectionar von Luxeuil erſt als prophetiſche Lection eine 


) Waſſerſchleben a. a. O. S. 150. 154. 210. 


Centone aus Jeſai. 7, 10—15. 8 3—4, 9—10. 9, 6—7, 
und Hebr. 1, 1—12. Luc. 2, 1—20. Da alle Quellen diefer 
Zeit auf Weihnacht die unten zu beſprechenden Tage Stephani, 
Johannis und der unſchuldigen Kinder folgen laſſen, ſo wird 
es ſchon in dieſer Periode Sitte, das Weihnachtsfeſt als ein 
Atägiges anzuſehen: das angelſächſiſche Pönitential des Egbert 
aus der Mitte des Sten Jahrh. ſpricht in einer Aufzählung 
der Feſttage (III, 16) bereits von in natale domini quatuor 
dies ). 

Von einem Sonntage zwiſchen Weihnacht und Neujahr 
reden unſere Quellen noch nicht; eben ſo wenig von einer 
Neujahrsvigilie. Dagegen haben ſie alle den 1. Januar als 
festum circumcisionis Domini. Die Homilie Beda's auf die— 
fen Tag D führt bereits einzeln alle Momente dieſer Bedeu— 
tung des Tages aus. Daneben aber erhält ſich auch die 
urſprüngliche Bedeutung des Tages als Gegenſatz zu dem 
error gentilitatis. Durch alle angelſächſiſchen und fränkiſchen 
Pönitentialbücher des ſiebenten und achten Jahrhunderts gehen 
für dieſen Tag die Verbote der Betheiligung an heidniſchen 
Gebräuchen s). Die Gebete des Sacramentarium Gallicanum 
faſſen daneben den Tag auch als Weihnachtsoctave Coctava 
dies); und Beda's Homilie trägt bei dieſer Gelegenheit noch 
einmal die richtigen Anſchauungen von der eschatalogiſchen 
Bedeutung des achten Tages vor. Dieſe dreifache Bedeutung 
des Tages tritt nun auch in der Auswahl der Lectionen her— 
aus. Das Sacramentarium Gallicanum giebt Phil. 3, 2—6. 
Luc. 2, 21—23, hält ſich alſo an die Beſchneidung am achten 
Tage, ſetzt nun aber in den Gebeten das circumciditur octava 
die circumcisionis inventor in Verbindung mit dem omnia 
idola destruxit. Eben fo thut Beda, deſſen Homilie die Lee— 
tionen Gal. 4, 4. 5. und Luc. 2, 21. vorausſetzt. Dagegen 
giebt das Lectionar von Luxeuil für die Mette des Tages 


1) Waſſerſchleben a. a. O. S. 235. 
2) Opp. ed. Basil. VII, 441 ff. 
3) Waſſerſchleben a. a. O. S. 368. 410. 424. 414. 382. 428. 481. 
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Jeſai. 44, 24— 45, 7, und für die Meſſe Jeſai. 1, 10—18. 
1 Cor. 10, 14-31. Luc. 2, 21--40., wo die drei erften 
Lectionen direct gegen den error gentilitatis gerichtet find. 

Das Sacramentarium Gallicanum ſorgt bereits für den 
Sonntag zwiſchen Neujahr und Epiphanias: es nennt ihn 
Sonntag nach Circumcisionis, und giebt ihm die Lectionen: 
Jeſai. 43, 1844, 4. Epheſ. 1, 3—14. Matth. 9, 3235. 
Offenbar ſchließen dieſe Lectionen dieſen Sonntag dem kestum 
circumcisionis an: die beiden erſten ſollen ſagen, wie der 
Herr, der in der Beſchneidung das erſte Blut zahlte, das 
rechte Opfer des neuen Bundes iſt, und die dritte zeigt den— 
ſelben Herrn als Den der Macht über den Teufel und ſeine 
Dämonen und damit über das Heidenthum hat. Unſere 
anderen Quellen nehmen auf dieſen Sonntag noch nicht 
Rückſicht. 

Nur das Lectionar von Lureuil kennt eine Epiphanias— 
vigilie: es läßt zu derſelben Matth. 2, 1 ff. und eine Ho— 
milie verleſen. Dagegen haben alle unſere Quellen das 
Epiphaniasfeſt ſelbſt, welches auch wohl theophania genannt 
wird. Das Lectionar von Luxeuil giebt dafür die Lectionen 
Jeſaia, 60, 1—16. Tit. 2, 11-3, 7. und als evangeliſche 
Lection eine Centone aus Matth. 3, 13-17, Luc. 3, 23. 
und Joh. 2, 1-11. Das Sacramentarium Gallicanum giebt 
Tit. 2, 11—14. und als evangeliſche Lection dieſelbe Centone. 
Daraus ergiebt ſich, daß man wie in der vorigen Periode im 
Epiphaniasfeſt die Geſchichten von den Weiſen aus Morgen— 
land, von der Taufe Chriſti und von der Hochzeit zu Cana 
unter dem gemeinſamen Begriff der Erſcheinung, Offenbarung 
Chriſti zuſammenfaßte. Daſſelbe bezeugen auch die auf dieſe 
drei Facta zurückgehenden Gebete des Sacramentarium Galli— 
canum. Dagegen bleibt der angelſächſiſche Beda bei den drei 
Magiern ſtehen, deren Namen Kaspar, Melchior und Bale 
thaſar) er ſchon angiebt. 

Unſere anderen Quellen nehmen auf die Sonntage zwi— 
ſchen Epiphanias und der Quadrageſima noch keine Rückſicht; 
wohl aber das Lectionar von Luxeuil. Wir bemerken vor, 
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daß daſſelbe Petri Stuhlfeier auf den 18ten Januar ſetzt. 
So zählt es nun zwei Sonntage nach Epiphanias, und drei 
Sonntage nach Petri Stuhlfeier, welche es auch mit beſtimm— 
ten Lectionen verſieht. Für den erſten Sonntag nach Epi— 
phanias ordnet es Jeſai. 6, 1-10, 1 Cor. 1, 26—31. Lue. 
4, 16—22, und für den zweiten Sonntag nach Epiphanias 
Jerem. 16, 9— 15. 1 Cor. 10, 1—13. Matth. 22, 35 — 23, 
12. Offenbar werden dieſe Sonntage durch dieſe Lectionen 
zu dem Epiphaniasfeſt in Beziehung geſtellt: der Herr offen— 
bart ſich dem Volk und der Welt als Prophet. Wir haben 
hier die Anfänge der ſpäteren Einrichtung, welche dieſe Epi— 
phaniaszeit zu einer Darſtellung des prophetiſchen Amtes des 
Herrn macht. Anders iſt es mit den drei Sonntagen nach 
Petri Stuhlfeier: da ordnet es für den erften Hof. 4, 1— 
19. Gal. 5, 13—6, 2. Matth. 17, 1—9, für den zweiten 
Jerem. 35, 13—36, 3 (mit Auslaſſungen), Epheſ. 5, 3—21. 
Luc. 10, 25—37, für den dritten Jeſai. 49, 8-26. Kol. 
3, 12—17. Luc. 14, 1—15. Da iſt offenbar die Beziehung 
auf das Epiphaniasfeſt verlaſſen, und eine Beziehung auf 
das Feſt der Stuhlfeier Petri eingetreten. Es tritt dies ſchon 
äußerlich darin heraus, daß das Evangelium des erſten Sonn— 
tags Matth. 17, 1 ff. an das Evangelium von Cathedra Petri 
Matth. 16, 13—19 ſich anknüpft. Aber die Verbindung iſt 
auch eine innerliche: An den Heiligentagen, zu welchen Ca- 
thedra Petri eben auch gehört, wenden ſich die Gedanken der 
Lectionen und Gebete nothwendig immer zu der Aufforderung 
an die Gemeinde, dem Beiſpiel ſolcher Heiligen nachzuahmen. 
Wenn nun, wie wir das von jetzt an vielfach finden werden, 
zu einem Heiligenfeſt die nachfolgenden Sonntage in Beziehung 
geſetzt werden, ſo geſchieht es natürlich, daß dieſen Sonn— 
tagen Lectionen und Gebete gegeben werden, welche ſolche 
Vermahnung zur Nachahmung in allem Guten fortführen. 
So iſt es denn auch in dem vorliegenden Falle: der erſte 
Sonntag nach Petri Stuhlfeier vermahnt von allem fleiſch— 
lichen Weſen zu laſſen und dem himmliſchen nachzutrachten, 
der zweite mahnt von allem unſittlichen Weſen ab zur Hal— 
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tung der Gebote, und der dritte ſchärft alle chriſtliche Tugend 
ein, indem er dem, der ſo thut, die ewige Seligkeit in Aus— 
ſicht ſtellt. Aber wir ſehen nun auch hier, wie recht wir hat- 
ten, dieſe Gleichſtellung der Heiligentage mit dem Jahr des 
Herrn und die Beſtimmung des letzteren nach jenem einen 
großen Fehler zu nennen: mit der Beſtimmung, welche das 
Lectionar von Luxeuil dieſen drei Sonntagen nach Petri Stahl— 
feier giebt, wird von dem großen Grundgedanken der Feſt— 
hälfte des Kirchenjahrs, in dem Leben und den Thaten des 
Herrn die großen Thaten unſerer Erlöſung aus einander zu 
legen, völlig abgeſprungen, dieſe Sonntage ſtehen in dem 
umgebenden Ganzen iſolirt da, und es iſt ihnen ein ſo pur 
moraliſirender Inhalt gegeben, als er durch Schriftſtellen 
überhaupt nur gegeben werden kann. 

Es folgt nun der Oſtereyelus, und zunächſt die Quadra— 
geſima. Der angelſächſiſche und darum von Rom aus be— 
ſtimmte Beda kennt bereits den Anfang der Quadrageſima 
mit Aſchermittwoch ), aber die fränkiſche Kirche unſerer Periode 
fängt noch wie in der vorigen Periode die Quadrageſima mit 
Invocavit an; erſt in der Zeit Karl's des Großen ward das 
initium quadragesimae auf den Aſchermittwoch zurückgelegt. 
Auch von einer Quinquageſima, Sexageſima, Septuageſima 
hören wir in der fränkiſchen Kirche dieſer Zeit Nichts; die 
bezüglichen Verbote der vorigen Periode blieben von Beſtand. 
Was die liturgiſche Ausſtattung der Quadrageſima betrifft, 
fo giebt das Lectionar von Luxeuil Lectionen in initium qua- 
dragesimae (nemlich Jeſai. 58, 1—14. 2 Cor. 6, 2. Die 
evangeliſche Lection fehlt der Lücke halber), aber darnach hat 
es eine bis Palmarum reichende Lücke, doch läßt ſich aus 
der Numerirung des Lectionars entnehmen, daß es Lectionen 
für alle einzelnen Sonntage der Quadrageſima enthalten haben 
muß. Das Sacramentarium Gallicanum aber macht nun 
einen Verſuch, die einzelnen Sonntage der Quadrageſima mit 
Lectionen und Meſſen zu verſehen. Es giebt nemlich erſt eine 
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Meſſe initio quadragesimae mit den Lectionen 1 Kön. 19, 
315. 2 Cor. 6, 2— 10. Matth. 6, 1—8; dann 4 nicht 
auf die einzelnen Sonntage der Quadrageſima berechnete, 
ſondern ganz allgemein gehaltene, zu jeder Zeit öffentlicher 
Faſten brauchbare missas jejunii, die erſte mit den Lectionen 
2 Cor. 11, 21—28. Matth. 6, 16-18, die zweite mit Röm. 
14, 11—18. Matth. 20, 1— 16, die dritte mit Röm. 12, 9 
— 16. Luc. 18, 1-14, die vierte mit Jacob. 2, 5. Joh. 12, 
24 — 26; darauf aber giebt es als Nachtrag erſtens eine con- 
testatio de Joseph, d. h. eine Conteſtation, die gebraucht 
werden ſoll, wenn die Geſchichte vom Joſeph geleſen wird, 
zweitens eine contestatio quando de manna legitur, drittens 
eine contestatio in medio quadragesimae, viertens die evan— 
geliſche Lection Matth. 4, 1-11 quae legitur initio quadra- 
gesimae, fünftens die evangeliſche Lection Luc. 15, 11—24 
zu leſen quando historia de Joseph legitur, endlich die am 
3ten Sonntage zu leſende evangeliſche Lection Joh. 6, 28—54. 
Aus dieſem Nachtrage erſehen wir, daß Ein Mal an einem 
nicht näher beſtimmten Tage in der Faſtenzeit die Geſchichte 
vom Joſeph Cals einem Vorbilde der Enthaltſamkeit) als 
prophetiſche ection geleſen, und daß dann auch nicht bloß 
eine eigne Conteſtation gebraucht, ſondern auch als evange— 
liſche Lection die Geſchichte vom verlornen Sohn (als Gegen— 
bild des Joſeph) genommen werden ſoll; daß weiter am Zten 
Sonntage in den Faſten vom Manna, d. h. Joh. 6, 2—-54 
geleſen, und daß dann dazu auch eine beſondere Conteſtation 
gebraucht werden ſoll; daß ferner die Mitte der Quadrageſima 
(Mitfaſten, von welchem wir ſchon in der vorigen Periode 
eine Spur fanden) durch eine beſondere Conteſtation auszu— 
zeichnen iſt; daß endlich am erſten Faſtenſonntage als evan— 
geliſche Lection ſtatt Matth. 6, 1—8 auch Matth. 4, 1—11 
geleſen werden kann. Mithin iſt die Anordnung des Sacra— 
mentarium Gallicanum die, daß es zunächſt nur eine Meſſe 
für den Anfang der Quadrageſima und allgemeine Faſten— 
meſſen zur Auswahl giebt, daneben aber in dem Nachtrage 
bereits für einzelne Tage, namentlich den Zten Sonntag und 
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Mitfaſten beftimmter ſorgt. So nimmt dies Sacramentar 
die mittlere Entwickelungsſtufe ein zwiſchen dem Miſſale Go— 
thicum und dem Lectionar von Luxeuil, welches, wie wir ſahen, 
beſtimmte Lectionen für jeden einzelnen Faſtenſonntag gehabt 
hat. Die Beziehung ſämmtlicher Lectionen auf die Quadra— 
geſima liegt übrigens klar vor. 

In der vorigen Periode fanden wir als Faſtenzeiten 
außer der Quadrageſima nur den Advent, die Neujahrsfaſten, 
und die Rogationen, ſo wie die alten Stationstage, welche 
aber zwiſchen Weihnacht und Hilarii, in der Quinquageſima, 
und in den Monaten Juli und Auguſt nicht gehalten werden 
ſollten. Dies verändert ſich nun in dieſer Periode um etwas. 
Zwar Advent und Neujahrsfaſten haben wir bereits wieder 
gefunden. Auch die alten Stationstage werden wir noch wie— 
der finden. Nicht minder finden wir die Rogationen wieder: 
ſowohl das Miſſale Gallicanum vetus als das Sacramenta— 
rium Gallicanum und das Lectionar von Luxeuil ſorgen für 
fie, aber in anderer Weiſe als wir im Miſſale Gothicum 
fanden. Nur das Miſſale Gallicanum vetus giebt wie das 
Miſſale Gothicum Gebete, die ad diversa loca sanctorum bei 
den Umzügen zu leſen ſind, und Eine Meſſe für dieſe Tage; 
das Weitere fehlt wegen einer Lücke im Coder, Das Sacra— 
mentarium Gallicanum aber giebt für die drei Tage nur 
Eine, zu wiederholende Meſſe, eine in jeder Meſſe zu wieder— 
holende prophetiſche Lection Joel 2, 12. 13. 15—17, 19. 23 
und für jeden Tag eine evangeliſche Lection, nemlich für den 
erſten Matth. 5, 43—48, für den zweiten Matth. 15, 32 — 
38, für den dritten Matth. 14, 15 — 21. Man bemerke hier, 
wie namentlich die Speiſungsgeſchichten für die Faſtenzeiten 
verwendet werden: der Menſch lebt nicht vom Brode allein, 
ſondern der Herr ſpeiſet ſein Volk. Nach dem Leetionar von 
Luxeuil dagegen ſollen an dieſen Tagen zur Frühmette, zur 
3ten, 6ten, Oten Stunde (d. h. um 6, 9, 12 und 3 Uhr) 
Gebetsgottesdienſte mit Lectionen gehalten werden. Die Lecz 
tionen, welche es hiefür ordnet, ſind folgende: für den erſten 
Tag zur Mette Daniel 9, 2— 19, zur Tertia Jacob. 1, 1—5, 20 
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und Matth. 5, 17—26, zur Sexta 1 Petri 1, 1—5, 11 und 
Matth. 7, 1— 12, zur Nona Tob. 1, 1-14, 17 und Matth. 
6, 1—13; für den zweiten Tag zur Mette Joel 1, 13-2, 
11, zur Tertia 2 Petr. 1, 1—3, 18 und Matth. 13, 
2—23, zur Sexta 1 Joh. 1, 1—5, 21 und Luc. 12, 15 
—31, zur Nona Judith 1, 1— 16, 31 und Matth. 5, 31— 
48; für den dritten Tag zur Mette Hof. 5, 1—6, 6, zur 
Tertia 2 Joh. 1—11 nebſt 3 Joh. 1—13 und Matth. 4, 
13-17, zur Serta Suda 1—25 und Matth. 21, 28—32, 
zur Nona Eſther 1, 1—10, 3 und Matth. 6, 14— 33. Wir 
werden dieſen Reichthum von Schriftverleſung bewundern 
müſſen: faſt die ganze Bergpredigt, die ganzen Briefe Jacobi, 
Petri, Johannis, Judä, ſodann die ganzen Bücher Tobias, 
Judith und Eſther. Eben ſo groß iſt der Reichthum an Ge— 
ſängen und Gebeten: die Lection des Briefes Jacobi z. B. 
wird zehn Mal von Gebet und Geſang unterbrochen. To— 
bias, Judith, Eſther ſind Exempel des Wohlverhaltens im 
Elende, denn es ſind Perſönlichkeiten aus dem Exil, das ſo 
oft den Faſten und Faſtenentbehrungen paralleliſirt wird. 
Die Angemeſſenheit der anderen Lectionen zu den Tagen der 
Faſten, der Buße, der guten Werke liegt von ſelbſt zu Tage. 
Dabei iſt auf den Plan des Ganzen zu achten: die Metten 
haben immer a. t. Lectionen, die Tertia und Sexta immer 
eine epiſtoliſche und evangeliſche, die Nona immer eine a. t. 
und eine evangeliſche Lection, aber ſo daß jede der drei a. t. 
Lectionen der Mona Ein Exempel vorführt. 

Aber außer dieſen bekannten Faſtenzeiten finden wir nun 
noch eine neue. Die erſten fränkiſchen Pönitentialbücher 
nemlich brauchen zwar das Wort Quadrageſima nicht bloß 
von den voröſterlichen Faſten, ſondern verſtehen darunter ein 
gewiſſes Zeitmaaß, welches ein Pönitent gleichviel zu welcher 
Jahreszeit auf Anordnung ſeines Biſchofs in Faſten und anz 
deren Bußübungen zubringt; fo reden fie von 1, 2, 3, bis 6 
Quadrageſimen, die Einer wegen dieſer und jener Sünden 
faſten ſoll. Dagegen reden die angelſächſiſchen Pönitential— 
bücher vom Ende des 7ten Jahrhunderts CDacheriana can. 
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154, Gregorii can. 61, Theodorus XIV, 1) von drei Qua- 
drageſimen im Jahre; da heißt es: legitima jejunia tria sunt 
constituta populo in anno: quadraginta dies ante pascha, ubi 
decimas anni solvimus, et post pentecosten quadraginta, et 
ante natale domini quadraginta ). In der angelſächſiſchen 
Kirche war alſo damals außer der voröſterlichen Quadrageſima 
und dem Advent auch nach Pfingſten ein vierzigtägiges Faſten. 
Dieſe Beſtimmung tritt nun vom Anfange des Sten Jahr— 
hunderts an auch in den fränkiſchen Pönitentialbüchern 
auf; auch da iſt fortan durch das ganze Ste Jahr— 
hundert hindurch von den tribus quadragesimis anni die 
Rede ?). Die erſte nemlich tft die voröſterliche Quadrageſima; 
die zweite iſt der Advent, da vom Iten Novbr., dem Mar- 
tinstage, bis zur Weihnachtsvigilie, wenn man die Sonntage 
abrechnet, ſich auch 36 Tage des Faſtens ergeben; die dritte 
aber, die nach Pfingſten, muß ſich erſt zu Anfang des Sten 
Jahrhunderts in der fränkiſchen Kirche gebildet haben. Wir 
werden aber auch die Spuren davon finden, wenn wir unten 
näher anſehen werden, wie das Lexionar von Luxeuil die Zeit 
nach Pfingſten ordnet. Dagegen weiß die fränkiſche Kirche 
in unſerer Periode von dem römiſchen Inſtitut der Quatem— 
ber noch Nichts. Der angelſächſiſche Beda kennt die Qua— 
tember, und die Ordinationen an den Quatembern, und die 
Quatemberlectionen bereits ). Aber für die fränkiſche Kirche 
bleibt immer noch jenes dem Miſſale Gothieum eingeheftete 
Blatt (ſ. oben S. 397), welches aber immerhin jünger als 
die Mitte des achten Jahrhunderts ſein wird, die erſte Spur 
von den Quatembern. Auch die Faſten mit Proceſſion am 
25ten April, welche bei den Römern die litaniae majores 
hießen, kennt wohl die angelſächſiſche Synode zu Cloveshofen 
v. J. 747, aber noch nicht die fränkiſche Kirche. 

In der großen Woche, welche das Lectionar von Luxeuil 
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die authentica hebdomada nennt, zeichnen alle unſere Quellen 
den Palmſonntag aus. Das Miffale Gallicanum vetus bez 
handelt ihn noch ganz eben fo wie das Miſſale Gothicum, 
als Tag der traditio symboli (weßhalb es auch bei dieſem 
Tage die Scrutinienordnung giebt), als Sonntag in der 
Faſtenzeit, und als Gedenktag der Erweckung des Lazarus 
und des Einzugs in Jeruſalem. Chen fo das Lectionar von 
Luxeuil, welches für ihn die Lectionen Jerem. 31, 34. Hebr. 
11, 3-34. Joh. 12, 1—24 ordnet. Denn die beiden erſten 
Lectionen beziehen ſich ſichtlich auf die traditio symboli, wie 
die evangeliſche Lection der anderweiten Bedeutung des Tages 
gilt. Eben ſo thut das Sacramentarium Gallicanum, welches 
die Lectionen Jeſai. 57, 1—4. 13. 1 Petr. 2, 2125. 
Joh. 12, 1—16 vorſchreibt. Letzteres giebt aber in einem 
Nachtrage, in welchem es allerlei Weiheformeln zuſam— 
menſtellt, auch eine benedictio palmae et olivae super 
altario, in welcher es heißt: ecce dies, domine, festa recoli- 
tur, in qua infantum praesciae turbae frondes arboreos ad- 
sumentes in tuae laudis trophaeo Hosianna in excelsis etc. 
acclamantes occurrunt. Daraus erfehen wir, daß die Pro— 
ceffionen mit Palmen an dieſem Tage bereits üblich waren, 
wie denn auch Beda dieſen Sonntag ſchon dominica in pal- 
mis nennt. Uebrigens hat Beda Matth. 21 zur Pericope ). 
Auf Montag, Dinstag und Mittwoch der authentica hebdo- 
mada nimmt nur das Lectionar von Luxeuil Rückſicht, welches 
als Lection für die Mette des Montags Daniel 9, 20— 27, 
des Dinstags Jerem. 18, 11—23. 20, 7 13, des Mitte 
wochs Klagl. 3, 1— 22, mit deutlicher Beziehung auf die 
Paſſion ordnet. Am Grünen Donnerstage, der in unſeren 
Quellen in coena domini oder feria V coenae domini gez 
nannt wird, mußten nach den angelſächſiſchen Bußordnungen 
dieſer Zeit CDacheriana can. 61. Theodorus VI, 15) die 
Mönche Laien die Füße waſchen?); in unſeren fränkiſchen 
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Quellen aber finden wir von der Fußwaſchung noch Nichts. 
Dagegen ſtellen nicht allein die angelſächſiſchen Pönitentialien 
(Theodorus XIII, 2. Pseudo-Beda in prologo, Martenianum 
cap. 3) die Reconciliation der Pönitenten auf den Grünen 
Donnerstag mit der Angabe, daß dies eine consuetudo eccle- 
siae Romanae ſei ), ſondern dieſe Reconciliation der Pöni— 
tenten am Grünen Donnerstage findet ſich auch ſchon in den 
fränkiſchen Bußbüchern aus der Mitte des 7ten Jahrhunderts, 
z. B. im Hubertense?). Was die Anordnungen zur Feier 
des Tages betrifft, ſo giebt das Lectionar von Luxeuil uns 
nur die Lectionen zur Mette und nicht einmal vollſtändig, 
denn darnach hat der Codex eine Lücke. Es ſind 2 Moſ. 19, 
120 ſſichtlich mit Beziehung auf die Pönitenten) und Matth. 
26, 2 ff. Das Sacramentarium Gallicanum giebt für den 
Tag nur eine Meſſe mit den vom Abendmahl handelnden 
Lectionen 1 Cor. 11, 20—26 und Matth. 26, 20-35 und 
mit Gebeten, in welchen auch der Reconciliation gedacht wird 
(cujus vulnere captivitas resoluta est). In dem Miſſale 
Gallicanum vetus, das hier eine Lücke hat, findet ſich für 
dieſen Tag nur noch der letzte Theil einer Meſſe. Für den 
Charfreitag giebt das Sacramentarium Gallicanum nur drei 
Lectionen: es ſoll zur Tertia, Sexta und Nona je ein Ab— 
ſchnitt der Leidensgeſchichte verleſen werden. Dieſe Leidens— 
geſchichte iſt harmoniſtiſch aus allen vier Evangelien zuſammen— 
geſtellt. Derſelben harmoniſtiſchen Leidensgeſchichte bedient 
ſich auch das Lectionar von Luxeuil, das leider auch hier wie— 
der defect iſt. Doch ſehen wir, daß es zur Mette, Secunda, 
Tertia, Sexta, Nona Leotionen geleſen haben will, und zwar 
immer einen Abſchnitt der Leidensgeſchichte und vor demſelben 
eine a. t. Stelle. Die Leidensgeſchichte fängt mit der Ver— 
läugnung Petri an und hört mit dem Brechen der Beine der 
Schächer auf; die a. t. Stellen, ſo weit ſie erhalten ſind, ſind 
zur Secunda Jeſai. 52, 13—53, 12, zur Tertia Jerem. 1), 
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15—20, zur Serta Amos 8, 4— 11. Am ausführlichſten ver— 
breitet ſich über die Feier des Charfreitags das Miſſale 
Gallicanum vetus. Es ſoll an dieſem Tage keine Salutation 
und kein Pſalmengeſang ſtatt finden, ſondern es ſoll eine Lee— 
tion aus dem Propheten Hoſea (welche, wird nicht näher an— 
gegeben) geleſen werden mit dem Reſponſe Domine audivi, 
dann ſoll 2 Moſ. 12, 2 ff. geleſen werden, dann Gebet, dann 
evangeliſche Lection (die nicht angegeben wird, aber wahr— 
ſcheinlich in einem Abſchnitt der Leidensgeſchichte beſtand), 
und darauf allgemeines Kirchengebet. Dies allgemeine Kir— 
chengebet hat 9 Abſchnitte: für die ganze Kirche, für den 
Biſchof, für alle geiſtlichen Ordines, für die Könige, für die 
Katechumenen, um Erlöſung von allem Uebel, für alle Häre- 
tiker und Schismatiker, für die treuloſen Juden, für die Hei— 
den. In dieſen Fürbitten für Juden und Heiden an dieſem 
Tage finden wir eine alte, uns ſchon aus den apoſtoliſchen 
Conſtitutionen her bekannte Sitte wieder. Uebrigens hat jeder 
einzelne dieſer Abſchnitte dieſes Kirchengebets die Form, daß 
erſt nach einem Oremus pro der Gegenſtand der Fürbitte 
ausführlich angekündigt, und dann nach einem abermaligen 
Oremus das Gebet ſelbſt dargebracht wird. Ohne Zweifel 
ſprach die Ankündigung der Diacon, und das Gebet brachte 
dann der Prieſter dar. Vielleicht ſprach die Gemeinde noch 
dazwiſchen ihr Kyrie eleison. Dies Alles bildet aber nur 
erſt die Mette des Charfreitags. Außerdem giebt das Miſſale 
nun noch Gebete zur Secunda, Tertia, Sexta und Nona. 
Eine Meſſe geben alle dieſe Miſſalien zum Charfreitage, den 
ſie noch Paraſceue oder feria sexta nennen, nicht. Die Feier 
des Oſterſabbath kennen wir ſchon aus der vorigen Periode 
ſehr genau. Was nun die Quellen dieſer Periode dafür ge— 
ben, ſtimmt mit Demjenigen überein, was wir ſchon im Miſſale 
Gothicum fanden, nur iſt Alles noch voller und beſtimmter. 
Das Sacramentarium Gallicanum zwar giebt nur für die 
Mette die Lection Matth. 27, 62—66 nebſt Gebeten dazu, 
und dann was zur Vigilie gehört. Aber das Miſſale Galli— 
canum vetus giebt erſt je zwei Gebete (Präfation und Collecte) 
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für die Mette, Tertia, Sexta, Nona, Vesper und Duodeeima, 
welche ſich auf das Begräbniß und die Höllenfahrt des Herrn 
beziehen. Zu dieſen Gebeten ſind, wie ausdrücklich bemerkt 
wird, Lectionen geleſen, die wir aber nicht kennen. Nach dem 
Gebete zur Duodecima bringt das Miſſale Gallicanum vetus 
die Weihung der Oſterkerzen, und darnach die Reihe der Für— 
bitten. Das Sacramentarium Gallicanum kehrt die Ordnung 
um und giebt erſt die Reihe der Fürbitten und dann die 
Weihung der Oſterkerzen. Dieſe Reihe von zwölf Fürbitten, 
dieſes allgemeine Kirchengebet der Oſtervigilie kennen wir 
ſchon aus dem Miſſale Gothicum her. Das Miſſale Galli— 
canum vetus nun hat faſt dieſelben 12 Rubriken, die das 
Miſſale Gothicum hat, aber andere Gebetsformeln, doch iſt 
die Einrichtung jedes einzelnen Abſchnitts die nemliche. Das 
Sacramentartum Gallicanum hat ganz die nemlichen 12 Ru— 
brifen, welche das Miſſale Gothicum hat, aber es läßt nicht 
jedem einzelnen Gebet eine Ankündigung deſſelben nebſt Auf— 
forderung vorangehen, ſondern giebt bloß die Gebete ſelber, 
welche wieder eine andere Faſſung als in den beiden anderen 
Miſſalien haben. Außer dieſen 12 Gebeten fand aber, wie 
wir aus dem Lectionar von Luxeuil erſehen, auch eine zwölf— 
fache Lection in der Oſtervigilie ſtatt. Leider iſt auch hier 
der Codex defect, und wir erfahren von dieſen Lectionen nur 
die Zte bis 12te, nemlich 1 Moſ. 7, 10-8, 21 (doch fehlt 
auch noch von dieſer Lection der Anfang), 1 Moſ. 22, 1— 19. 
1 Moſ. 27, 1—40, 2 Moſ. 12, 1--50. 2 Moſ. 13, 18 
— 14, 2, nebſt 15, 13-21. Hoſ. 37, 1— 14. Jeſai. 1, 1 ff. 
Joſua 3, 1—4, 24. Joͤna 1, 1—3, 10. Dan. 3, 1 ff. Da 
dieſe Lectionen genau der Reihe der Bücher des A. T. folgen, 
fo werden die erſten fehlenden Lectionen aus dem Anfange 
der Geneſis, etwa die Schöpfungsgeſchichte und die des Sün— 
denfalls geweſen ſein müſſen. Was die Reihe der Leetionen 
ſagen ſoll, liegt klar vor: auf den Fall des gut geſchaffenen 
Menſchen zurückweiſend, erzählt ſie die Stiftung des Opfers, 
führt die Typen des Erlöſers, des Erſtgebornen aus Jacob, 
und der Erlöſung und Wiederbelebung und Wiederherſtellung 
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vor, vermöge welcher auch einem abtrünnigen Volke Vergebung 
möglich iſt und Durchgang in das gelobte Land, wofern es 
nun Buße thut wie die Niniviten, in welchem Falle es trotz 
aller Anfechtung mit den drei Männern im Feuerofen den 
Lobgeſang ſingen mag. So aber faſſen dieſe Lectionen alle 
Momente der mit der Vigilie in die fröhliche Auferſtehungs— 
zeit übergehenden Quadrageſima als der Faſten-, Paſſions-, 
Buß⸗, Reconciliations-, Taufzeit in ſich zuſammen, und ver— 
halten fic) zugleich als die Prophetie zu den Ofterlectionen der 
folgenden Vigilienmeſſe. Darnach folgen in unſeren Miſſalien 
der Taufact und die benedictio fontis, weßhalb die Formulare 
dafür an dieſen Stellen gegeben werden, und endlich die 
Oſtervigilienmeſſe. Als Lectionen für letztere giebt das Sa— 
cramentarium Gallicanum 1 Cor. 5, 6—8. Matth. 28, 1 — 
20 und das Lectionar von Luxeuil Röm. 6, 3— 11 (im Rück— 
blick auf die Taufhandlung) und Matth. 28, 1—20. Noch 
haben wir einer Singularität zu gedenken, die wir im Sa— 
cramentarium Gallicanum finden. In Rom war es Sitte, 
aus Wachs Figuren zu verfertigen, welche ein Lamm und 
unter dieſem den Herrn darſtellten (ſogenannte Agnus Dei), 
dieſelben am Oſterſabbath zu weihen, und an der Oſteroctave 
auszutheilen; ſie galten dann als Amulete. Eine Formel 
ſolcher benedictio ad agnum benedicendum in pascha giebt 
nun ſchon unſer Sacramentarium Gallicanum zu mehrerem 
Beweiſe ſeiner Abhängigkeit von römiſchem Einfluſſe. 

Für das Oſterfeſt geben unſere Quellen jede eine Meſſe, 
und das Sacramentarium Gallicanum giebt dazu Offenb. 1, 
1—18, AG. 1, 1—8. Cue, 24, 1— 12. Das Lectionar 
von Luxeuil aber giebt dazu Coie erſte Lection fehlt wegen 
einer Lücke) 1 Cor. 15, 1— 19. Luc. 24, 1 ff. In dieſer 
Zeit bildet ſich der germaniſche Name „Oſtern“: Beda leitet 
„Eoſturmonath“ von der heidniſchen Göttin „Eoſtra“ ab, 
welche in dem Paſſahmonat ihre Feſte habe ). Bekanntlich 


1) De emend. tempor. c. 13. 
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giebt Rotker Labeo eine andere Ableitung von „Urſtant“, Auf— 
erſtehung ). 

Die Bedeutung der Quinquageſima im Ganzen kam 
immer mehr in Vergeſſenheit: nach dem Pönitential des Cum— 
mean (aus der Mitte des Sten Jahrh.) gilt ſie nicht mehr 
als abſolut faſtenfreie Zeit, ſondern nur die mit geringerer 
Buße Belegten ſollen während derſelben die Faſten und Bußen 
einſtellen, während die ſchwerer Büßenden nur die einfallen— 
den Feſttage hindurch ihre Bußen auszuſetzen haben 2). Die 
Bedeutung der Quinquageſima concentrirte ſich mehr auf die 
in ſie einfallenden einzelnen Zeiten und Tage, die Oſterwoche, 
die Rogationen, Himmelfahrt, Pfingſten. Die Oſterwoche 
ward mit dem Oſtertage zuſammen als Oſtern gefaßt: pascha 
usque in albis, ſagt das Pönitential Egbert's 2). Das Miſſale 
Gallicanum vetus giebt für jeden einzelnen Tag der Oſter— 
woche eine beſondere Meſſe, wie wir es ſchon aus der vori— 
gen Periode her kennen, und außerdem eine an jedem Tage 
dieſer Woche früh am Morgen für die Neugetauften zu leſende 
Meſſe, aus welcher wir erſehen, daß die Neugetauften am Sonn— 
abend nach Oſtern als der Octave ihres Tauftags beſonders 
feierliche Oblationen während dieſer Meſſe darbrachten. Eben 
ſo hat das Lectionar von Luxeuil für jeden Tag dieſer Woche 
eine Meſſe mit beſtimmten Lectionen, nemlich Montag Offenb. 
1, 442% T. AG. 2, 14 0 Mak. 15, 6, 44. 
Dinstag Offenb. 2, 8-17. AG. 1, 15—26. Mare. 16, 
12— 20. Mittwoch Offenb. 5, 1-13. 1 Cor. 15, 4758. 
Joh. 11, 1—45. Donnerstag Offend. 14, 1—7. AG. 3, 
1—19. Joh. 20, 1—9. Freitag Offenb. 19, 5-16. AG. 
5, 17-41. Joh. 20, 11—18. Sonnabend Offenb. 21, 1° 
—8, 1 Cor. 15, 31—45. Joh. 21, 1—14. Alſo die Geez 
ſchichten der Auferſtehung und des Auferſtandenen, Zeugniſſe 
von derſelben, und die Werke des Auferſtandenen und Erhöh— 


) Vgl. von Raumer Einwirkung des Chriſtenthums auf die alt— 
hochd. Sprache, S. 307. 

2) Waſſerſchleben a. a. O. S. 464. 465. 

3) Ebendaſ. S. 235. 
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ten, namentlich auch die eschatologiſchen Werke deſſelben, 
unſere Auferweckung u. ſ. w. find die Gegenſtände der Lee— 
tionen. Wir haben ſchon früher gefunden, daß in der Quin— 
quageſima vorzüglich die Apoſtelgeſchichte, weil ſie beſonders 
Zeugniſſe der Auferſtehung und Beweiſe von der Macht des 
Auferſtandenen darbietet, und die Apokalypſe wegen der 
eschatolugiſchen Bedeutung der Quinquageſima geleſen wurden. 
So erſcheinen nun auch dieſe beiden Bücher zu dieſen Lectio— 
nen beſonders verwendet: die Apokalypſe wird im Auszuge 
ganz gegeben. Für den Sonntag nach Oſtern, der bei ihnen 
clausum paschae, ſonſt aber auch octava paschae ), und 
ſogar ſchon dominica in albis?) heißt, geben das Miſſale 
Gallicanum vetus eine beſondere Meſſe, und das Lectionar 
von Luxeuil dazu die Lectionen Jeſai. 61, 1— 7. 1 Cor. 15, 
12-28. Joh. 20, 19 ff. Cunbeftimmt, wie weit, wegen einer 
Lücke). Da erſcheint alſo das auch der Zeit nach auf den 
erſten Sonntag nach Oſtern fallende Evangelium vom Thomas, 
und wir haben mithin jetzt alle Bedeutungen dieſes Tages 
als clausum paschae, als Oſteroctave, als dominica in albis, 
und als Thomasſonntag beiſammen. Auffallend zurückgeblie— 
ben zeigt ſich in dieſer Partie das Sacramentarium Gallica— 
num, das keine beſonderen Meſſen für die Wochentage nach 
Oſtern und noch weniger für die Sonntage nach Oſtern giebt, 
ſondern nur zwei allgemein gehaltene, durch die ganze Zeit 
zwiſchen Oſtern und Pfingſten in beliebiger Abwechslung zu 
wiederholende missae paschales, die erſte mit den Lectionen 
Offenb. 1, 1-18. AG. 1, 12— 14. Marc. 16, 2—7 und 
die zweite mit den Lectionen Offenb. 14, 14—20. AG. 9, 
1—9. Joh. 20, 19—31, von welchen Lectionen das oben 
Geſagte gilt. Dagegen ſorgen nun das Miſſale Gallicanum 
vetus und das Lectionar von Luxeuil auch für die Zeit nach 
clausum paschae. Erſteres giebt eine Meſſe für die Sonn— 
tage von Miſericordias Domini bis Cantate unter dem Titel 


1) Poenit. Bigotianum IX, 2. Waſſerſchleben S. 451. 
2) Poenit. Egberti IV, 16. Waſſerſchl. S. 235. 5 
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missa dominicalis post pascha, und außerdem eine Meſſe für 
Rogate unter dem Titel item missa post pascha ante ascensa 
domini. Das Lectionar von Luxeuil aber ſorgt für alle ein— 
zelnen Sonntage bis Pfingſten, die es Sonntage post clau- 
sum paschae nennt. Merkwürdiger Weiſe zählt es bis Rogate 
fünf Sonntage post clausum paschae; der Grund dieſer Zäh— 
lung läßt ſich nicht auffinden, weil der Codex hier wieder eine 
Lücke hat. Dieſe Lücke verſchuldet auch, daß wir nur die Lectionen 
für die zwei letzten Sonntage post clausum paschae, alfo für 
Cantate und Rogate erfahren; es find für Cantate Luc. 16, 
19 ff. und für Rogate AG. 16, 19--36. Marc. 7, 31-37. 
Das über die Zuſtände nach dem Tode handelnde Lucasevan— 
gelium und die Lection aus der Apoſtelgeſchichte erklären ſich 
uns aus der Bedeutung der Quinquageſima; das Mareus— 
evangelium blickt wohl auf die am anderen Tage beginnenden 
Rogationen hinaus. Für Himmelfahrt giebt das Miſſale 
Gallicanum vetus uns Nichts mehr, weil ſein letzter Theil 
von den Rogationen ab verloren tft. Das Gacramentarium 
Gallieanum giebt für den Himmelfahrtstag eine Meſſe mit 
den Lectionen Offenb. 7, 9— 12. Luc. 24, 36—53 und die 
Meßgebete reden von der Erlöſung, dem Sitzen zur Rechten, 
und der Wiederkunft des Herrn. Das Lectionar von Luxeuil 
giebt die Lectionen AG. 1, 1—11. Epheſ. 4, 1-13 und 
die Centone aus Joh. 13, 33—35. Joh. 14, 1—14 und 
Luc. 24, 49— 53. Das Lectionar von Lureuil bedenkt aber 
auch den Sonntag nach Himmelfahrt mit den Lectionen AG. 
18, 22—19, 12 und Joh. 17, 1—26, welche auf die in dem 
Pfingſtfactum hervortretenden Folgen der Himmelfahrt des 
Herrn hinweiſen. Für den Pfingſttag endlich giebt das Sa— 
cramentarium Gallicanum eine Meſſe mit den Lectionen 
Offenb. 21, 9—21. Joh. 14, 12— 21. Da es der Apoka⸗ 
lypſe nicht in täglichen und ſonntäglichen Meſſen nach Oſtern 
ihr Recht giebt, ſo entnimmt es die Lectionen für Himmel— 
fahrt und Pfingſten aus derſelben, ſo daß es auch einen Aus— 
zug aus ihr giebt. Das Lectionar von Luxeuil giebt für den 
Pfingſttag Joel 2, 21-35. AG. 2, 1—21. Joh. 14, 15— 29. 
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Ja, das Lectionar von Luxeuil geht noch einen Schritt 
weiter, und ordnet erſtlich für den Sonntag nach Pfingſten 
(dom. proxima post pentec.) beſtimmte Lectionen, nemlich 
Gal. 6, 7— 14 und Matth. 16, 24— 27; und giebt zweitens, 
nachdem es dazwiſchen von den Feſten Johannis und Peter 
und Paul geredet hat, Lectionen für eine missa de novos 
fructus, alfo für eine Erntemeſſe, nemlich Joel 2, 21— 27. 
1 Cor. 9, 7—15 und eine Centone aus Matth. 12, 1—8. 
Joh. 4, 35 38. Joh. 6, 48—51. Beides, ſowohl die Lecz 
tionen des Sonntags nach Pfingſten als dieſe Erntemeſſe 
hängen mit der 40tägigen Faſtenzeit nach Pfingſten zuſammen, 
die ſtets eine Beziehung auf die Ernte gehabt hat. Jene 
Lectionen des erſten Sonntags nach Pfingſten ſind ganz directe 
Faſtenlectionen. 

Blicken wir nun auf die Geſtalt zurück, welche das Jahr 
des Herrn ſeit der vorigen Periode gewonnen hat, ſo müſſen 
wir den Fortſchritt ungemein groß nennen: nicht nur alle 
Feſttage ſondern ſelbſt alle Sonntage (mit alleiniger Aus— 
nahme des Sonntags nach Weihnacht) in der Feſthälfte des 
Kirchenjahrs haben nicht bloß beſtimmte Lectionen, ſondern 
meiſt auch beſtimmte Meſſen erhalten, und das Kirchenjahr 
hat von dieſer Seite her im Weſentlichen die Geſtalt gewon— 
nen, welche es auch behalten hat. Ja, ſchon in die feſtloſe 
Hälfte des Kirchenjahrs wird wenigſtens ein Schritt hinein 
gethan zur Anbahnung ihrer kirchenjahrsmäßigen Geſtaltung. 
Aber dabei freilich bewendet es auch: über die nächſte Zeit 
nach Pfingſten hinaus erſtreckt ſich die Geſtaltung noch nicht. 
Selbſt das Lectionar von Luxeuil giebt für die weiteren nach— 
pfingſtlichen Sonntage und Wochen nur lectiones quotidianae 
und dominicales zur Auswahl. Leider ſind die letzteren ganz 
verloren, da der Codex am Ende verſtümmelt iſt, und von 
den erſteren ſind auch nur zwei erhalten, nemlich für die erſte 
tägliche Meſſe Jeſai. 63, 7—64, 4. Epheſ. 1, 15—23. Joh. 
9, 1— 38, für die zweite tägliche Meſſe Maleach. 3, 17—4, 6. 
Röm, 10, 15. Damit bricht der Codex ab. Das Sacra— 
mentarium Gallieanum, das ja nicht einmal für die Sonntage 
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der Feſthälfte beſtimmte Lectionen und Meſſen hat, giebt 5 
missas dominicales und 5 missas quotidianas mit Lectionen. 
Die Lectionen der 5 Sonntagsmeſſen: J. Ezech. 18, 1—9. 
Gal. 5, 22—6, 2. Matth. 19, 16 - 30. II. Offenb. 5, 1 
—9, 13. 1 Cor. 15, 12—19, 22. Matth. 15, 1028. 
III. Maleach. 3, 10—14, 18. 4, 1. 2. 5. 6. Röm. 6, 12— 
18. Matth. 13, 24—30, 34—43, IV. Coloſſ. 3, 5— 11. 
Matth. 25, 31—46, V. Röm. 10, 8—13. Matth. 7, 12 
—21. Die Lectionen der 5 täglichen Meſſen: J. Röm. 16, 
17-20. Luc. 5, 17—26, II. 2 Cor. 5, 10, verbunden mit 
Gal. 6, 7—10. Matth. 22, 3546. III. Tit. 2, 15—3, 4. 
Luc. 7, 11—16. IV. Koloſſ. 3, 12— 15. Luc. 8, 40 ff. 
Die Geſchichte von Jairi Töchterlein, aber mit Auslaſſung 
der Geſchichte von dem Weibe, das den Saum berührt. 
V. Phil. 1, 7. 8. Joh. 3, 16—21 oder Joh. 14, 12— 15. 21. 

Von der Fortentwickelung des Jahrs der Kirche im en— 
geren Sinne haben wir in ſo fern ſchon eine Probe gehabt, 
als wir geſehen haben, daß das Lectionar von Luxeuil in 
der Feſthälfte ſogar die Sonntage nach dem Heiligentage 
Petri Stuhlfeier zählt: das Jahr der Kirche tritt immer 
anſpruchsvoller heraus. Ueberſchauen wir den Zuwachs im 
Einzelnen, ſo finden wir im Advent nur die Eugenia, welche 
das Calendarium von Corbie auf den 25. December ſetzt, 
das Sacramentarium Gallicanum aber im Gebet ad pacem 
der Weihnachtsvigilienmeſſe nennt, weil es ihre Erwähnung 
am Weihnachtstage ſelbſt für unſchicklich hält. Für die Zeit 
zwiſchen Weihnacht und Epiphanias erſcheinen die Tage 
Stephans (26. Dechr.), Johannis des Evangeliſten (27. 
Decbr.), der Unſchuldigen Kinder (28. Decbr.), die uns 
ſchon bekannt ſind; und außerdem nennt uns das Calendarium 
von Corbie die Tage der Martyrin Columba (31. Decbrd, 
des Sylveſter (ebenfalls 31. Decbr.), des Macar ius 2. 
Januar), der Genoveva (3. Januar) und Symeon des 
Styliten (5. Januar). Das Lectionar von Luxeuil ſetzt auf 
den Sten Januar den Julianus. Das Sacramentarium 
Gallicanum ſchließt ſich dem Miſſale Gothicum an, nennt 
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nach Weihnacht nicht den Evangeliſten Johannes allein, ſon— 
dern die Apoſtel Jacobus und Johannes, und ſetzt die 
Meſſe für dieſe der Meſſe auf die Unſchuldigen Kinder nach, 
ſo daß es ſcheint, als ob es den Unſchuldigen Kindern den 
27ten und dem Jacobus und Johannes den 28ten Decbr. 
zugewieſen hätte: Dieſe Tage erhalten nun aber zum Theil 
auch thre beſonderen Meſſen und Lectionen. Das Sacramen— 
tarium Gallicanum giebt dem Tage Stephani Röm. 1, 13 
— 17. Matth. 17, 24—27, dem Tage der Unſchuldigen 
Kinder Offenb. 6, 9— 11. Matth. 2, 13-15, dem Tage 
Jacobi und Johannis AG. 12, 1—3. Matth. 20, 20—23, 
und dazu jedem eine Meſſe. Das Lectionar von Luxeuil giebt 
als Lectionen für Stephan zur Mette Jerem. 17, 7—18 und 
zur Meſſe AG. 6, 1—8, 2. Matth. 17, 24—18, 11, für 
Johannis Offenb. 14, 1-7. Marc. 10, 35, für den Tag 
der Unſchuldigen Kinder Jerem. 31, 15—20, Offenb. 6, 9 
—11. Matth. 2, 1—23 und für den Tag der Genoveva 
Röm. 7, 24—8, 4. Matth. 25, 1—14. Man ſieht, daß 
dieſe Lectionen auf die Weihnachtsideen nicht Bezug nehmen, 
ſondern ſich ſtreng an ihre nächſten Objecte halten. Für die 
Zeit von Epiphanias bis zum Anfang der Quadrageſima 
nennt uns das Calendarium von Corbie die Tage des Me— 
dardus (8. Januar), des Hilarius (13. Januar), des 
Honoratus (46. Januar), des Antonius (17. Januar), 
Aſſumtio Mariä, von ihm depositio Mariae genannt (18. 
Januar), Gervaſius und Prothaſius (19. Januar), 
Agnes (20. Ja nuar), Babillus (24. Januar), Trans- 
atio Pauli (25. Januar), Speuſippus (27. Januar), 
Irenäus (28. Januar), Abt Johannes (ebenfalls 28. 
Januar), Agatha CG. Febr.), Deſiderius (11. Febr.), 
Petri Stuhlfeier (22. Febr.) Manche dieſer Heiligen 
haben wir ſchon in der vorigen Periode, aber theilweiſe an 
anderen Tagen gefunden. Unter dieſen Tagen werden uns die 
Feſte Aſſumtionis und Petri Stuhlfeier auch von dem Lectionar 
von Luxeuil und von dem Sacramentarium Gallicanum ge— 
nannt, aber in einer Weiſe, die zu manchen Bemerkungen 
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Anlaß giebt. Das Calendarium von Corbie ſtellt dieſe Feſte, 
wie wir es aus der vorigen Periode her kennen, nemlich 
Aſſumtionis auf 18. Januar, und Petri Stuhlfeier auf 22. 
Februar. Nun aber giebt erſtens das Sacramentarium Galli— 
canum erſt die Meſſe für Petri Stuhlfeier und dann die 
Meſſe für Aſſumtionis, fo daß man glauben möchte, es ſtelle 
dieſelben auf andere Tage. Indeſſen wird hierauf nicht ſo 
viel zu geben ſein: wir haben ſchon bei den Tagen Johannis 
und der Unſchuldigen Kinder geſehen, daß dies Miſſale es 
mit der Reihefolge nicht ganz genau nimmt, und werden das— 
ſelbe noch öfter ſehen. Wichtiger iſt das Zweite, daß das 
Lectionar von Luxeuil erſt zwei Sonntage nach Epiphanias, 
dann Aſſumtionis, dann Petri Stuhlfeier, und dann weiter 
bis zum Anfang der Quadrageſima noch 3 Sonntage nach 
Petri Stuhlfeier aufzählt. Dann kann es Petri Stuhlfeier 
nicht auf den 22ten Februar ſetzen, denn es können nie zwi— 
ſchen dem 22ten Februar und Invocavit 3 Sonntage fallen. 
Hat nun das Lectionar von Luxeuil in Abweichung von dem 
Concil zu Tours und den Quellen der vorigen Periode, welche 
Petri Stuhlfeier beſtimmt auf den 22ten Februar ſetzen, dies 
Feſt auf den 18ten Januar geſetzt? In Rom feierte man 
eine doppelte eathedra Petri, eine am 18ten Januar, welche 
dem Antritte des Bisthums zu Rom durch den Petrus, und 
eine am 22ten Februar, welche ſeinem Antritte des Bisthums 
zu Antiochien galt. In Gallien nun kannte man, wie uns 
die Quellen der vorigen Periode bezeugen, Anfangs nur die 
letztere. Es darf dies nicht überraſchen, da Petrus früher zu 
Antiochien als zu Rom Biſchof war, und da auch der galli— 
ſchen Kirche, ehe ſie ſich ganz unter den römiſchen Einfluß 
ſtellte, der antiocheniſche Episcopat des Petrus eben ſo nahe 
als der römiſche lag. Und auf dieſem Standpunkte bleibt 
in dieſer Periode noch das Calendarium von Corbie, welches 
beſtimmt Petri Stuhlfeier noch auf den 22ten Februar ſetzt. 
Das Lectionar von Luxeuil aber nimmt bereits die römiſche 
Einrichtung auf, und ſetzt das Feſt auf den 18ten Januar. 
Freilich entſtand nun daraus der Uebelſtand, daß Petri Stuhl— 
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feier nun auf Einen Tag mit Aſſumtionis fiel, welches alle 
unſere bisherigen Quellen und auch das Lectionar von Luxeuil 
ſelbſt auch auf den 18ten Januar ſetzen. Aber freilich wirkte 
nun auch dieſe ungehörige Cumulation mit dazu, daß gleich 
nach unſerer Periode Aſſumtionis aus dem Januar in den 
Auguſt verlegt wurde. Drittens giebt das Sacramentarium 
Gallicanum nicht bloß für Aſſumtionis eine Meſſe, ſondern 
noch vor derſelben eine Missa in sanctae Mariae solemnitate, 
Wenn man gemeint hat, dies durch die Annahme erklären zu 
können, es ſollten damit zwei Meſſen für das Eine Feſt 
Aſſumtionis zur Auswahl gegeben ſein, ſo widerſtreitet dem 
der Inhalt dieſer Meſſe in s. Mariae solemnitate durchaus: 
dieſelbe giebt die Lectionen Epheſ. 6, 1—9. Luc. 2, 41—49 
und ihre Gebete gedenken der Maria ganz allgemein und 
einfach als der jungfräulichen Mutter des Herrn, reden von 
ihrer assumtio mit keiner Silbe. Da möchten wir eine an— 
dere Erklärung wagen: Die fränkiſchen Quellen unſerer Periode 
reden von anderen Marienfeſten als Aſſumtionis noch nicht; 
aber wäre es undenkbar, daß man doch ſchon Marientage 
gehalten hätte, denen nur noch die beſtimmte Ausprägung zu 
den Feſten Purificationis u. ſ. w. fehlte? Dies angenommen, 
könnte man ſich denken, daß dieſe Meſſe für ſolche Marien— 
tage von noch unbeſtimmtem Character beſtimmt, und von 
dem Miſſale neben die Meſſe für das einzige bereits beſtimmte 
Marienfeſt geſtellt wäre, um eben einen Platz zu haben. Oder 
ſoll man ſich denken, die Kirche hätte in dieſer Gegend des 
Kirchenjahrs die Pericope vom Knaben Jeſu haben wollen, 
und den Tag zu einem Tage der Feier der Mütterlichkeit der 
Maria gemacht? Freilich wäre dann dieſe Bedeutung des 
Tages bald zurückgetreten hinter die andere Bedeutung der 
Pericope, welche ja allerdings ſpäter in dieſe Gegend des 
Kirchenjahrs aufgenommen iſt. Uebrigens giebt für den Tag 
Aſſumtionis das Sacramentarium Gallicanum Offenb. 14, 
1—7, Luc. 10, 38—42 und das Lectionar von Luxeuil 
1 Cor. 7, 25— 40. Luc. 1, 39—56 zu Lectionen. Für Petri 
Stuhlfeier giebt das Lectionar von Luxeuil AG. 12, 1-17 
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und eine Centone aus Matth. 16, 13-19 und Joh. 21, 15 
— 19; das Sacramentarium Gallicanum aber 1 Petr. 1, 
3. 4. Matth. 16, 13-19. Für die Quadrageſimal- und 
Oſterzeit, d. h. für die Monate März und April, nennt uns 
das Calendarium von Corbey die Tage des Albinus Ci. 
März), Abts Atala (10. März), Gregor's des Großen 
(12. März), Patricius (17. März), Jacobus Bruders 
des Herrn (25. März), Paneratius (2. April), Euſtaſius 
(ebenfalls 2. April), Ambroſius (4. April), Eleutherius 
(18. April), Vitalis (28. April). Für keinen dieſer Tage 
ordnen unſere Quellen Lectionen oder Meſſe. Für die Zeit 
der Quinquageſima nennt uns das Calendarium von Corbey 
die Tage des Apoſtel Philippus Ci. Mai), Waldebert 
(2. Mai), Deſiderius (22. Mai), Germanus (27. Mai), 
Maximinus (28. Mai). Außerdem bezeugt uns das Sa— 
cramentarium Gallicanum den Tag des Königs Sigismund, 
der ebenfalls auf den ten Mai fällt, und das von keiner 
andern Quelle dieſes Zeitraums genannte, aber uns ſchon 
aus der vorigen Periode bekannte Kreuzerfindungsfeſt; 
es giebt auch für dieſe beiden Tage Meſſen, für den Tag 
Sigismunds mit den Lectionen 1 Joh. 2, 15. 16. Matth. 
4, 23. 24 und für das Kreuzerfindungsfeſt mit den Lectionen 
Phil. 2, 5—11. Matth. 13, 44—50. Zu bemerken iſt aber, 
daß es die Meſſe auf den Tag Sigismunds erſt hinter der 
Meſſe für Peter und Paul bringt, ein neuer Beweis, daß 
auf ſeine Anordnung kein Gewicht zu legen iſt. Für die Zeit 
von Pfingſten bis zum Anfang des Advents verläßt uns un— 
ſere Hauptquelle, das Calendarium von Corbey, das am Ende 
defect, mit dem 2ten Auguſt abbricht; und das Sacramen— 
tarium Gallicanum iſt hier in ſeiner Anordnung beſonders 
unzuverläſſig, denn es ſtellt z. B. die Meſſe für decollatio 
Johannis vor die Meſſe für Peter und Paul, und die Meſſe 
für den Michaelistag weit hinter die Meſſe für Martinitag 
So nennt uns denn das Calendarium von Corbey nur noch 
die Tage des Apoſtel Jacobus (22. Juni), Albanus 
(ebenfalls 22. Juni), Geburt des Täufers Johannis (24. 
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Juni), der Märtyrer Johannis und Paulus (25. Juni), 
Peter und Paul (29. Juni), Martini Kirch- und Biſchofs— 
weihe (4. Juli), Victor (21. Juli), Apollinaris (23. 
Juli), Lupus (29. Juli), Maccabäer Ci. Auguſt), Felix 
(ebenfalls 1. Auguſt), Euſebius (ebenfalls 1. Auguſt), 
Pabſts Stephanus (2. Auguſt). Unter dieſen Tagen wer— 
den Johannis, und Peter und Paul uns auch von dem Lectio— 
nar von Luxeuil und dem Sacramentarium Gallicanum be— 
zeugt. Dieſe beiden Quellen haben außerdem den Tag de- 
collationis baptistae, der nach anderweitigen Angaben 
auf den 29. Auguſt fällt. Und das Sacramentarium Galli— 
canum endlich nennt noch den Tag Michaelis, und den 
bekannten Tag Martini (11. Novbr.). Neu iſt uns hier 
namentlich der Michaelistag. Hinneigung zur Engelverehrung 
haben wir ſchon bei Auguſtin und Ambroſius gefunden; hier 
tritt uns nun zuerſt das Feſt des Erzengels Michael entgegen. 
Daſſelbe erſcheint, was das Abendland betrifft, zuerſt in Rom 
und Italien. Seit dem Sten oder Gten Jahrhundert erzählt 
man von Erſcheinungen des Erzengel Michael. So ſoll er 
in Apulien in monte Gargano erſchienen ſein: ein Rind hatte 
ſich von der Heerde verlaufen, nach langem Suchen fand man 
es in einer Höhle, und da es dieſelbe nicht verlaſſen wollte, 
ſchoß man mit einem Pfeil darauf, aber der Pfeil prallte auf 
den Schützen zurück; man meldete es dem Biſchofe, und die— 
ſem erſchien in der Nacht der Erzengel Michael, und verkün— 
digte ihm, daß dieſe Höhle zur Verehrung Gottes in memo- 
riam des Michael und aller Engel erſehen ſei; der Biſchof 
unterſuchte nun die Höhle, fand ſie bereits zur Kirche ein— 
gerichtet, weihte ſie, und ſeitdem geſchahen da viele Wunder; 
von da an feierte man, da dies am 8ten Mai geſchehen war, 
an dieſem Tage eine Michaeliskirchweihe. So erzählt z. B. 
Beda die Geſchichte !), und fügt hinzu: hae fuit prima 
causa, quod memoria angelorum fuit in terra, ab hoc tem- 
pore usque in praesens sunt ecclesiae et festivitates eorum 


1) Opp. VII, 506. 
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ad laudem dei. Ein ander Mal ſoll Michael in Rom in 
mole Adriana am 29ten Sept. erſchienen fein zur Abwehr der 
Peſt und um als der Heerführer des Volkes Gottes Rom zur 
Metropole des Kampfes des Chriſtenthums zu machen: im— 
periumque fovens, inclita Roma, tuum, ſagt der Dichter 
Drepanius Florus aus der Mitte des 7ten Jahrhunderts in 
einem Hymnus auf den Erzengel Michael ). Seitdem hieß 
die moles Adriana die Engelsburg, und man feierte am 29ten 
Septbr. ein festum dedicationis oder revelationis Michaelis. 
Dies Feſt zog weiterhin alle anderen Michaelisfeſte in ſich, 
und verallgemeinerte ſich zu einem Feſte der Engel und ihres 
Oberſten Michael überhaupt. So finden wir es ſchon im 
Sten Jahrhundert in der angelſächſiſchen Kirche?). In der 
fränkiſchen Kirche erſcheint es zuerſt in unſerem Gacramentaz 
rium Gallicanum, das ihm die Lectionen Offenb. 12, 7— 11. 
Matth. 17, 1—9 giebt. Dieſe Stellen ſollen den Michael 
als den Führer des himmliſchen Heers im Streite für das 
Volk Gottes gegen das Reich des Teufels, und den Herrn 
Jeſum als den Herrn dieſes himmliſchen Heers hinſtellen; 
die Gebete aber zu der hinzugefügten Meſſe behandeln das 
Feſt als ein Kirchweihfeſt für alle dem Michael dedieirten 
Kirchen. Daß es in der fränkiſchen Kirche am 29ten Septbr. 
gefeiert wurde, ergiebt ſich daraus, daß unſer Sacramentar 
es ziemlich an ſein Ende ſtellt. Außer Michaelis erhalten 
von den oben aufgezählten Tagen des Geburtsfeſt des Täu— 
fers von dem Sacramentarium Gallicanum eine Meffe und 
die Lectionen Jerem. 29, 7—14 mit Auslaſſungen, Phil. 4, 
4—9. Luc. 1, 5— 25. 5767. 80. (Außerdem ſoll nach 
der Meſſe Matth. 21, 23—32 geleſen werden); und vom 
Lectionar zu Luxeuil die Lectionen Jeſai. 40, 1—10, AG. 
13, 1647. Luc. 1, 5— 25. 39—47, 56—68. 80; Peter 
und Paul vom Sacramentarium Gallicanum eine Meſſe und 
die Lectionen Röm. 5, 1—9. Matth. 4, 18. 19, verbunden 


1) Bibl. max. patr. VIII. 669. 
2) Poenit. Pseudo-Bedae cap. 47. Waſſerſchleben a. a. O. S. 279. 
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mit Joh. 21, 15—19, vom Lectionar von Lureuil aber die 
Lectionen Röm. 8, 15—27. Matth. 5, 116; das festum 
decollationis Johannis vom Sacramentarium Gallicanum eine 
Meſſe und die Lectionen Sirach 31, 8-11. Matth. 14, 1 
— 12, vom Lectionar von Luxeuil aber die Leetionen Jeſai. 
43, 113% 43, 22.14, 5. Hebr. 11, 3312, 7. Math: 
14, 1—14; endlich der Tag Martini vom Gacramentarium 
Gallicanum eine Meſſe mit den Lectionen Jerem. 17, 7-10. 
11—14, 2 Tim. 3, 16—4, 1. 4, 5—8. Matth. 25, 14 — 
23. Da nun aber dieſe Miſſalien nicht alle einzelnen Heili— 
gentage mit eignen Meſſen und Lectionen ausſtatten, fo geben 
fie daneben allgemeine Meſſen und Lectionen, welche nach 
Auswahl an jedem Tage Eines Märtyrers, mehrerer Mär— 
tyrer u. ſ. w. gebraucht werden können. So giebt das Sa— 
cramentarium Gallicanum eine Meſſe am Tage Eines Märty— 
rers mit den Lectionen 2 Tim. 4, 17— 18. Matth. 10, 32. 33. 
37. 39 42, für den Tag mehrerer Märtyrer eine Meſſe mit 
den Lectionen Offenb. 7, 13 - 17. Ebr. 11, 33. 34. Matth. 
5, 1—12, für den Tag Eines Confeſſors eine Meſſe und 
dazu als prophetiſche ection eine Centone aus Sprüchw. 10, 
6. Sirach 3, 15, als epiſtoliſche Leetion eine Zuſammenſtel— 
lung aus entſtellten Pſalmſtellen und Matth. 24, 45—47, 
für den Tag Einer virgo eine Meſſe mit den Lectionen 1 Cor. 
7, 25— 34. Matth. 25, 1-13. Das Lectionar von Luxeuil 
aber giebt als Lectionen für den Tag Eines Märtyrers Jeſai. 
60% ASG 2 in 2 2. Joh. 15, 716, 4 für 
den Tag mehrerer Märtyrer Jeſai. 65, 13—66, 2. Offenb. 
6, 9—7, 17. Luc. 21, 9—19, für den Tag Eines Confeſ— 
ſors 2 Tim. 3, 16—4, 8. Matth. 25, 1423, für den Tag 
mehrerer Confeſſoren Klagl. 3, 25—42, 1 Tim. 6, 716. 
Joh. 15, 1— 16, für die Ordinationstage der Biſchöfe Hebr. 
12, 28-13, 21. Joh. 10, 1— 16 oder Ezech. 34, 1—31, 
1 Pei. 1, 3 20. 5, 14. Matth. 5, 13— 19, für eine 
Jahresfeier der Kirchweihe Jeſai. 54, 1-56, 7. Epheſ. 2, 
922. Matth. 21, 10—17. 

Welche unter dieſen Tagen man für die bedeutenderen 
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hielt, dafür giebt uns ſchon die Ausſtattung mit Meſſen und 
Lectionen einen Maaßſtab. Ein Gleiches gilt von der Be— 
ſtimmung der Bußbücher, an welchen Tagen unter keinen 
Umſtänden, auch nicht von den ſchwerer Büßenden, gefaſtet 
werden darf: es find dies nach den Pönitentialien des Cum- 
mean und Anderer ) die Sonntage, Weihnacht, Epiphanias, 
Oſtern, Himmelfahrt, Pfingſten, die Tage Johannis, der 
Maria, der 12 Apoſtel, des Martinus, und des Provinzial— 
heiligen. Aus der letzten Beſtimmung erſehen wir, daß der 
Begriff von Schutzheiligen, Patronen der Provinzen u. ſ. w., 
den wir ſchon frühe fanden, allgemeine Verbreitung gefunden 
hatte. 

Die tägliche Meſſe fanden wir ſchon in der vorigen 
Periode, aber ihre Folgen traten auch immer deutlicher her— 
aus. Angelſächſiſche Bußordnuugen geben Anfangs noch die 
alte Beſtimmung, daß, wer zur Kirche geht, auch zum Abend— 
mahlsact bleiben und die Communion empfangen oder in 
Kirchenſtrafe verfallen ſoll CDacheriana can. 135), aber bald 
nehmen auch ſie den Canon des Concils zu Agde auf, daß 
Jeder mindeſtens an den hohen Feſten communieciren ſoll 
(Martenianum LIX, 7). Aehnlich kommen auch wohl fränkiſche 
Bußbücher dieſer Zeit auf die alte Beſtimmung zurück, daß 
in Kirchenſtrafe genommen werden ſoll, wer in drei Sonn— 
tagen nicht communieirt (Bigotianum IX, 2). Endlich aber 
begnügt man ſich bei der Forderung, daß jedenfalls der fun— 
girende Prieſter und Diacon unter allen Umſtänden das Sa— 
crament nehmen ſollen (Canones Gregorii can. 159. Cum 
meani XIII, 13. Poenit. XXXV Capitt. cap. XXXIV.), womit 
denn freilich die Stillmeſſe vor der Thür iſt ). Hinſichtlich 
der Auszeichnung einzelner Wochentage treten Reminiscenzen 
an die altkirchlichen Anſchauungen in mehrfacher Weiſe in den 
Bußordnungen hervor: ſo ſollen nach den angelſächſiſchen 
Pönitentialien Eheleute ſich des ehelichen Umgangs am Sonn— 


) Waſſerſchleben a. a. O. S. 465, 500. 
2) Ebendaſ. S. 157. 296. 448. 177. 490. 525. 
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tag, Sonnabend, Mittwoch und Freitag enthalten ); und 
dieſe Beſtimmung wird unverändert auch von fränkiſchen Buß— 
büchern (z. B. Floriacense cap. 49) herübergenommen D. 
Da haben wir alſo nicht nur noch die alten Stationstage, 
ſondern auch eine Auszeichnung des Sonnabends. Indeſſen 
iſt dieſe Art der Auszeichnung immerhin damit verträglich, 
daß der Sonnabend in der fränkiſchen Kirche als Faſttag 
galt. Wenn dagegen angelſächſiſche Canones zuweilen den 
Sonnabend als einen Tag hinſtellen, an welchem die Faſten 
auch ausgeſetzt werden können wie am Sonntag ), fo werden 
ſolche Beſtimmungen nie von den fränkiſchen Bußbüchern her— 
übergenommen. Daß am Sonntage nicht gefaſtet werden 
darf, wird ſtrenge feſtgehalten ). Schärfer und ſchärfer wer— 
den die Gebote der Einſtellung der Arbeit am Sonntag. Die 
Verbote dieſer Art und die dabei angebrachten Unterſcheidun— 
gen verlieren ſich ins Kleinliche; Kopf und Füße z. B. darf 
man ſich am Sonntag waſchen, aber nicht baden). Es iſt 
eine Erinnerung daran, daß wir bereits auf germaniſchem 
Boden ſtehen, wenn wir in den Bußbüchern vielfach vor Be— 
treibung heidniſchen Aberglaubens an den Donnerstagen war— 
nen hören ). Was das Horeninſtitut betrifft, fo finden wir 
in den den Mönchen und Klerikern geltenden Partieen der 
Bußbücher vielfache Spuren von der Strenge, mit welcher 
die Horen in den klöſterlichen Conventen und in den Kirchen 
gehalten wurden, an welchen eine zahlreichere Geiſtlichkeit 
ſtand. Wie man aber auch für die Horen der beſonderen 
Tage ſorgte, wie man den Metten, Vespern, Vigilien ſolcher 
Tage eigne Lectionen ordnete, wie man an Tagen wie dem 
Charfreitag, den Rogationstagen u. ſ. w. für alle canoniſchen 
Stunden liturgiſche Einrichtungen traf, haben wir ſchon ge— 


1) Ebendaſ. S. 224. 238. 262. 

2) Ebendaſ. S. 425. 

3) Z. B. Ebendaſ. S. 276. 

4) Vgl. Ebendaſ. S. 448. 489. 524. 
5) Ebendaſ. S. 524. 

6) Ebendaſ. S. 240. 272. 


ſehen. Daß nach wie vor die Metten und Vespern für die 
Gemeinde am meiſten Bedeutung hatten, erſehen wir daraus, 
daß das Sacramentarium Gallicanum für dieſelben Gebete 
giebt. Aber von einem förmlichen Lectionenſyſtem für die 
Horen, von Horenleſungsverzeichniſſen findet ſich aus dieſer 
Zeit der fränkiſchen Kirche noch Nichts. 

Wir haben die Zeit erreicht, wo die Meſſe die Bedeu— 
tung des Gemeindegottesdienſtes ganz verloren hat, wo ſie 
ausſchließlich als ein vom Prieſter gethanes, die Gnade und 
Hülfe Gottes erwerbendes Opferwerk gilt. Die erſte practiſche 
Conſequenz hievon zeigt ſich nun darin, daß man ſich der 
Meinung hingiebt, die Meſſe ſei zu allen Dingen nütze, und 
man könne ein Werk nicht beſſer ausrichten, einen Wunſch 
nicht ſicherer erreichen, als wenn man dazu oder dafür eine 
Meſſe leſen ließe. Wenn man ein Haus bezog, wenn man 
eine Reiſe antrat, oder von einer Reiſe heimkehrte, wenn 
man krank war und geſund werden wollte, wenn man irgend 
einen Wunſch hatte, ſo ließ man eine Meſſe leſen. Man 
darf dies nicht ſo auffaſſen, als ob man das ganze Leben 
habe unter religiöſe Begehung ſtellen wollen, indem man ſo 
das einzelne Thun und Erxleben des Individuum in das got— 
tesdienſtliche Leben hineingezogen habe; derartige Vorſtellun— 
gen find dabei nicht im Entfernteſten wirkſam. Vielmehr iſt 
der treibende Gedanke dabei allein der, daß man durch das 
Opferwerk der Meſſe Gottes Gnade erwerbe, und daß dieſe 
Gnade Gottes dann zu dem beſtimmten Dinge helfe, zu wel— 
chem man die Opferhandlung für das Mal in Beziehung 
ſetzte. Es iſt dies etwas Neues, denn bisher haben wir außer 
der Gemeindemeſſe nur Meſſen für die Todten gekannt. In— 
deſſen gab es doch in den bisherigen Einrichtungen des Got— 
tesdienſtes Manches, was ſich mit Leichtigkeit in dieſe neue 
Weiſe überbildete. So z. B. haben wir bisher geſehen, daß 
die Kirche ein allgemeines Kirchengebet hatte, aber allerdings 
auch gefunden, daß daſſelbe aus der Meſſe verdrängt ward. 
Da geſchah es nun, daß man anfing für diejenigen Dinge, 
Perſonen, Stände, für welche man bisher im allgemeinen 
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Kirchengebet gebetet hatte, fortan eine Meſſe zu leſen. Bis— 
her hatte man für die Obrigkeit, die Geiſtlichkeit, die Noth— 
leidenden, den Frieden u. ſ. w. gebetet; jetzt las man Meſſe 
pro regibus, pro episcopo, pro aegrotis, pro iter agentibus 
u. ſ. w. Sodann haben wir ſchon früher gefunden, daß man 
ſolche Dinge, die man im Cultus oder in der Symbolik des— 


ſelben gebrauchte, z. B. Oel, Salz, heilige Gefäße und der- 


gleichen weihte, und daß man ſolche Weihungen im Gemeinde— 
gottesdienſt vornahm. Als man nun zu der Anſchauung ge— 
langte, daß dies Meßopfer für Alles nütze ſei, ging man 
natürlich auch dazu über, die Meſſe auf dieſe in ihr geſchehen— 
den Weihungen zu beziehen, und es ſo zu ſtellen, als ob die 
Weihung eben durch die Meſſe zu geſchehen habe. So wurde 
es, in den Canones der angelſächſiſchen Bußbücher dieſer Zeit 
bereits ausdrücklich ausgeſprochene ) Forderung, daß Alles, 
was zu weihen fet, ſowohl Perfonen als Sachen, cum missa 
geweiht werden müßte. Natürlich übertrug ſich damit der 
Begriff der Conſecration und ihrer Folgen für die Abend— 
mahlselemente auch auf die Weihungen: der Begriff des 
benedicere und der Begriff des consecrare wurden vermiſcht, 
fo daß denn auch in der Sprache dieſer Zeit consecrare häufig 
für benedicere ſteht; die Wirkung der Weihung auf die ge— 
weihten Gegenſtände wurde paralleliſirt der Wirkung der 
Conſecration auf die Abendmahlselemente, und ſolche geweihte 
Gegenſtände und Perſonen galten vermöge der Weihung als 
mit Gnadenkräften erfüllt, als wundermächtig in leiblicher 
und geiſtlicher Beziehung. Das hatte denn aber die weitere 
Folge, daß man nunmehr mit ſolchen Weihungen immer 
maſſenhafter verfuhr: man weihte nun nicht mehr bloß Biſchöfe, 
Prieſter, Diaconen, Aebte, Nonnen, Kirchen, vasa sacra, 
Chrisma, Salz zur Taufe, ſondern auch Palmen- und Oel— 
zweige für die Proceſſionen, Agnus Dei, und noch weiter 
die neue Getreideernte, die neue Obſternte, neugegrabene 
Brunnen, neugebaute Häuſer. Für alles dies finden ſich 


1) Vgl. Waſſerſchleben a. a. O. S. 145. 146. 160. 161. 204. 
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Weihgebete im Gacramentarium Gallicanum. Namentlich iſt 
hier auch das von nun an auch im gottesdienſtlichen Ge— 
brauche vorkommende Weihwaſſer zu nennen. Dies Weih— 
waſſer, dem vorzugsweiſe die Kraft der Reinigung des Un— 
reinen zugeſchrieben und das daher meiſt zu Luſtrationen ver— 
wendet wird, erſcheint in den Quellen dieſer Periode zuerſt, 
z. B. im Bußbuch des Cummean ). Da ferner als die 
nächſte und erſte Wirkung des Meßopfers die expiatoriſche 
und ſatisfactoriſche gedacht ward, fo war natürlich, daß die 
Meſſe auch in dem Pönitenzſyſtem dieſer Zeit eine hervor— 
ragende Stelle einnahm. Bekanntlich hatten das Büßen und 
die Buße in dieſer Zeit bereits ihren pädagogiſchen Character 
verloren und den ſatisfactoriſchen angenommen: der Büßende 
machte ſeine Schuld gut und erwarb Vergebung derſelben 
durch ſeine Buße. Dabei war aus den celtiſch-germaniſchen 
Rechten heraus das Vertauſchen, Ablöſen der Bußen in das 
Pönitenzſyſtem eingedrungen: wenn einem Sünder ein Jahr 
Faſten auferlegt war, konnte er ſolche Buße durch eine ihm 
bequemere nach Schätzung ſeines Prieſters ablöſen. Was 
konnte man nun zur Ablöſung ſeiner Buße Beſſeres thun, 
als daß man für ſeine Schuld ſo und ſo viel Mal das Meß— 
opfer bringen ließ? Das Moment der poena lag dann für 
den Büßenden darin, daß er den Prieſter für die zu leſenden 
Meſſen bezahlen mußte. So kamen denn z. B. folgende 
Berechnungen vor: Eine zu erlegende Buße von 100 solidis 
de auro kann durch 120 Specialmeſſen getilgt werden; 12 
Tage Faſten können durch 1 Meſſe, 4 Monate Faſten durch 
10 Meſſen, 9 Monate durch 20 Meſſen, 12 Monate durch 
30 Meſſen abgelöſt werden 3). Natürlich verlor die Meſſe 
durch dieſe Arten der Verwendung völlig den Character des 
Gemeindegottesdienſtes: fie fand nun auf Privatrequifition 
ſtatt; der Einzelne ging zum Prieſter und ließ eine Meſſe 


1) XIII, 18. Waſſerſchl. 493. 
2) Poenit. Bedae X, 5. Waſſerſchl. 229. 
3) Poenit. Egberti XVI. Waſſerſchl. 246. 


leſen. Dadurch ward denn noch weiter die Verwendung der 
Meſſe dem perſönlichen Belieben hingegeben: was Einer 
wünſchte oder vorhatte, dafür ließ er eine Meſſe leſen. So 
finden wir in den Miſſalien dieſer Zeit Meßgebete für ſolche 
junge Leute, die ſich zum erſten Male den Bart ſcheeren 
laſſen ). Wie weit dies extendirt ward, kann man daraus 
ſchließen, daß in dieſer Zeit der ganz allgemeine Canon auf— 
geſtellt wird: pro bonis rebus offerre debemus, pro malis 
nequaquam ?). Eine andere Schranke gab es nicht. Ja, 
man konnte den Wunſch, das Anliegen, das Vorhaben auch 
für ſich behalten, und dafür, ohne es dem Prieſter anzugeben, 
eine Meſſe leſen laſſen: es ſind dies die Votivmeſſen. Es 
leuchtet ein, daß die Zahl der Meſſen, die in Folge dieſer 
Verwendung des Meßopfers geleſen wurden, ins Ungeheure 
erwuchs. Wenn wir Coben S. 415) geſehen haben, daß das 
Coneil zu Auxerre v. J. 578 dem allzu oftmaligen Meſſe— 
leſen entgegen zu treten ſuchte, ſo werden dergleichen Beſtim— 
mungen in unſerer Periode völlig unwirkſam, und weichen 
ganz anderen: das der erſten Hälfte des Sten Jahrhunderts 
angehörige Bußbuch des Cummean concedirt: presbytero in 
uno altari duas facere missas conceditur uno die s); und 
das der zweiten Hälfte des Sten Jahrhunderts angehörige 
Poenitentiale Vindobonense ſagt gar“): Wenn nur Ein Prieſter 
an einer Kirche ſtehe, ſo ſolle er nicht über ſieben Meſſen an 
Einem Tage leſen; in Feſtzeiten jedoch ſolle er ſo viele Meſſen 
leſen, als von wie vielen er darum erſucht werde, wenn es 
auch mehr denn zwanzig täglich würden, denn „wir müſſen 
uns ja freuen, wenn das Volk eifrig Gotte Hoſtien opfert.“ 

Auch für dieſe Arten von Meſſen ſuchen nun die Miſſa— 
lien und Lectionarien dieſer Zeit beſondere Meſſen und Lectio— 
nen feſtzuſtellen. Wir theilen die letzteren mit, weil ſie einen 
nicht unintereſſanten Einblick in die damalige Schriftbenutzung 


) Sacram. Gallican. p. 908. 
2) Waſſerſchl. 371. 489. 

3) XIV, 10. Waſſerſchl. 492. 
4) Cap. 45. Waſſerſchl. 420. 


gewähren. Es werden als Lectionen gegeben: Zur Todten— 
meſſe für einen Biſchof vom Lectionar von Luxeuil Jeſai. 26, 
2—20. 1 Cor. 15, 1—22. Joh. 6, 48, für einen Laien 
von demſelben 1 Cor. 15, 51—58. Joh. 5, 19—30, und 
vom Sacramentarium Gallicanum Röm. 14, 7—9. Joh. 6, 
39—40, für einen Presbyter von demſelben Theſſ. 4, 13-17. 
Joh. 5, 24 — 29; zur Ordination eines Presbyter von dem 
Lectionar von Luxeuil Tit. 1, 1-6. Luc. 12, 42—44, eines 
Diacon von demſelben Ezech. 44, 15. 16. 1 Tim. 3, 8-13. 
Luc. 9, 57—62; zur Einkleidung einer Nonne von demſelben 
Jeſai. 61, 10-62, 7. 1 Cor. 7, 25- 40. Matth. 25, l — 
14; zur Einweihung einer Kirche von demſelben 1 Moſ. 28, 
10—22, 1 Cor. 3, 9— 17. Joh. 10, 22— 28, verbunden 
mit Luc. 19, 1—10, vom Sacramentarium Gallicanum 1 Mof. 
28, 10—22, 1 Cor. 3, 9— 17. Joh. 10, 2238; zu einer 
Meſſe pro aegrotis von demſelben Jacob. 5, 14 18. Lue, 
4, 3840; pro iter agentibus Epheſ. 5, 15. 16. Matth. 
10, L1—15; beim Antritt einer Reiſe vom Lectionar von 
Luxeuil 1 Tim. 3, 14— 16. Luc. 9, 51—56, verbunden mit 
12, 35—37; bei der Heimkehr von demſelben Röm. 15, 17 
— 29. Joh. 4, 45 — 54; zu einer Missa quomodo sacerdos 
pro se orare debet vom Sacramentarium Gallicanum Jacob. 
1, 19—21. 26. 27. Luc. 15, 4— 7; zur Einſegnung eines 
neuen Hauſes von demſelben Luc, 12, 16—24; zu einer 
Meſſe, wenn der Biſchof ſeiner Diöces die Lieferung der 
Zehnten ankündigt, vom Lectionar zu Luxeuil Mal. 1, 6-11. 
1 Cor. 9, 7-12. Luc, 20, 45—21, 4, verbunden mit Matth. 
6, 2— 4. Außerdem giebt das Sacramentarium Gallicanum 
4 missae votivae mit den Lectionen für die erſte Röm. 15, 
30—33. Luc. 19, 1-10; für die zweite Dred. Sal. 5, 3 
—6. Luc. 11, 5— 10; für die dritte Röm. 15, 4— 7. Lue. 
18, 35—43; und, um auch unvorhergeſehenen Fällen zu ge— 
nügen, giebt es endlich noch eine missa omnimoda mit den 
Lectionen 1 Joh. J, 8. 9. 2, 15. Matth. 9, 9— 13 (unter 
ſehr bezeichnender Auslaſſung der Worte vom Opfer V. 13). 

Mit dieſer ganzen Auffaſſung der Meſſe hängt es zu— 


. 


ſammen, wenn die ſtrengen Strafen, die wir ſchon in der 
vorigen Periode auf die kleinſte Ungenauigkeit beim Verwalten 
des Meßdienſtes geſetzt fanden, nun noch verſchärft erſcheinen: 
von der Hand eines Prieſters, der die Gebete und Lectionen 
der Meſſe nicht secundum ritum implere kann, ſoll kein Menſch 
das Sacrament nehmen, ſagen die Bußbücher des Cummean 
und der 35 Capitel ); wenn der Meſſe leſende Prieſter in 
Irrung an den heiligen Worten Etwas ändert, namentlich 
an den Stellen des Miſſale, ubi periculum adnotaverit, ſo 
ſoll er in Kirchenſtrafe genommen werden 2); und wenn er 
gar im Vater unſer (quae dicitur periculosa) ſich verſpricht, 
fo fol er mit Schlägen beſtraft werden ?); deßgleichen der 
Diacon, wenn er das Tuch vergißt, mit welchem die Abend— 
mahlselemente vor der Opferung zu bedecken ſind). Es war 
aber auch dafür geſorgt, daß dem Prieſter zuſammengeſtellt 
war, was er für den Meßdienſt gebrauchte: angelſächſiſche 
Pönitentialien zählen uns zufällig an ein paar Stellen aufs), 
was der Prieſter für den Meßdienſt an liturgiſchen Büchern 
haben muß: er muß haben ein psalterium (einen Pſalter), 
ein lectionarium (worin die Lectionen ſtehen), ein antiphona- 
rium (welches die außer den ganzen Pſalmen zu ſingenden 
Geſänge enthält), ein missale (welches die Meßgebete ent— 
hält), ein baptisterium (welches die Formulare für Taufe 
und andere kirchliche Handlungen enthält), ein martyrologium 
(welches die Heiligentage verzeichnet und die vorzuleſenden 
Heiligengeſchichten giebt), ein computum cum cyclo (einen 
Feſtkalender), und ein poenitentiale (welches die Bußſätze 
verzeichnet). Dieſelbe Einrichtung der liturgiſchen und paſto— 
ralen Bücher fand damals nicht bloß in der angelſächſiſchen 
ſondern auch in der fränkiſchen und römiſchen Kirche ſtatt. 


) Waſſerſchleben 492. 526. 

2) Ebendaſ. 489. 

3) Ebendaſ. 372. 411. 491. 526. 
4) Ebendaſ. 372. 490. 

5) Ebendaſ. 232. 250. 
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Eine andere Conſequenz dieſer Auffaſſung der Meſſe und 
der daraus folgenden Behandlung derſelben als Stillmeſſe 
war die Ausſchließung der Gemeinde von der activen Bethei— 
ligung an derſelben, die in dieſer Periode ihren Anfang 
nimmt. Die angelſächſiſchen Bußbücher dieſer Zeit enthalten 
ſchon auf die Beſchränkung der Mitthätigkeit der Gemeinde 
abzielende Anordnungen, z. B. daß ein Laie nicht in der 
Kirche die Lection verleſen noch das Hallelujah ſprechen dürfe, 
ſondern nur Pſalmen und Reſponſorien ohne das Hallelujah’. 

Sehen wir uns ſchließlich nach der Form der Meſſe um, 
ſo haben wir bereits (oben S. 336 ff.) geſehen, wie die 
Bedeutung dieſer Periode nach dieſer Seite darin beſteht, daß 
die römiſchen Formen mehr und mehr die gallicaniſchen ver— 
drängen, und wie dieſer Proceß uns in den drei Miſſalien, 
dem Miſſale Gallicanum vetus, dem Miſſale Francorum, und 
dem Sacramentarium Gallicanum vorliegt. Wir haben nur 
noch dieſe Veränderung an den einzelnen Abtheilungen der 
Meſſe näher zu beobachten. 

Der Theil der Lectionen nun behält auch noch während 
dieſer Periode ſeine gallicaniſche Geſtalt ſo, wie wir ſie 
S. 371 ff. gefunden und S. 380 zuſammengeſtellt haben. 
In den drei genannten Miſſalien findet ſich noch keine Spur 
von einer Veränderung in dieſem Theil der Meſſe; vielmehr 
finden wir da noch alle die ſpeeifiſch gallicaniſchen Stücke, 
die dreifache Leetion, die Präfation, die Gebete post prophe- 
tiam, post precem wieder. Nur nach Einer Seite hin er— 
ſcheint ein Neues: das Sacramentarium Gallicanum giebt 
das große Gloria vollſtändig in der heutigen Faſſung, und 
bezeugt, daß es mit einer Collecte darauf in der Meſſe ge— 
ſungen ſei. Die Stelle giebt es nicht an, aber man kann 
kaum anders annehmen, als daß es nach dem allgemeinen 
Kirchengebet (dem Kyrie eleiſon, S. 373—376) vor der Prä— 
fation geſungen ſein muß. Und da könnte man denn aller— 
dings vermuthen, daß dieſe Verwendung des großen Gloria 


) Ebendaſ. 150. 177. 202. 
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in der Meſſe auf römiſche Einwirkung fich zurückführe. Doch 
kann daſſelbe nicht in jeder Meſſe geſungen worden ſein: das 
Lectionar von Luxeuil läßt an dieſer nemlichen Stelle zwiſchen 
prophetiſcher und epiſtoliſcher ection in der Weihnachtsmeſſe 
den Geſang der drei Männer im feurigen Ofen ſingen. Eben 
ſo am Oſterſonntag. Auch an der Oſteroctave ſoll nach ihm 
dieſer Hymnus geſungen werden, aber zwiſchen der epiſtoli— 
ſchen und evangeliſchen Lection. Auf den hymnus trium pue- 
rorum wurde wie auf das Gloria vom Prieſter eine Collecte 
geſprochen: das Sacramentarium Gallicanum giebt eine ſolche 
Collecte. Dieſes Sacramentar giebt auch einige Collecten, 
die nach dem Geſange des Hagios geſprochen werden ſollen. 
Man wird unter dieſem Hagios nicht das Sanctus ſondern 
das Trisagion zu verſtehen haben; aber an welcher Stelle 
der Meſſe dies geſungen worden, erhellt nicht. 

Hymnendichter hat dieſe Zeit der fränkiſchen Kirche, die 
unter den Unruhen und Greueln der Merowinger litt, nicht 
hervorgebracht. Der Angelſachſe Beda, der nicht bloß Hym— 
nen dichtete ſondern auch ein ganz ſchätzbares Buch über die 
Anwendung der claſſiſchen Versmaaße auf kirchliche Lieder— 
dichtung ſchrieb!), hat ihr mit ſeinem Reichthum gedient. 
Gregor der Große verbeſſerte im Anfange dieſer Periode den 
ambroſianiſchen Kirchengeſang, und ſtellte die nach römiſchem 
Ritus im Gottesdienſte zu ſingenden Texte in ſeinem Antipho— 
narium zuſammen. Durch Beides wird er ſchon in dieſer 
Periode nach Gallien hinüber gewirkt haben; doch geben uns 
unſere Quellen darüber keine nähere Auskunft. 

Der Glanzpunkt der liturgiſchen Entwickelungen in der 
fränkiſchen Kirche dieſer Zeit find die Lectionen, die wir oben 
mitgetheilt haben. Wer dieſelben genauer anſieht, wird die— 
ſem fränkiſchen Lectionenſyſtem viele treffliche Eigenſchaften, 
namentlich Reichlichkeit der Schriftverleſung, Angemeſſenheit 
der Auswahl, ſinnvolle Hervorhebung der einzelnen Momente 
der Tagesbedeutung durch die ausgewählten Stücke, nicht ab— 


) Vgl. Auguſti d. a. O. V, 324 ff. 
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ſprechen können. Dabei zeigt ſich das Lectionenſyſtem noch 
nicht als geſchloſſen: das Sacramentarium Gallicanum und 
das Lectionar von Luxeuil gehen in ihrer Auswahl noch öfter 
aus einander als zuſammen. Doch wird man nicht läugnen 
können, daß beide Pericopenſammlungen im Ganzen und im 
Einzelnen dieſelben Ideen vom Kirchenjahr verfolgen. Ande— 
rer Seits liegen aber auch weſentliche Fehler dieſer Lectionen 
auf der Hand: Die Leſeſtücke, namentlich das Lectionar von 
Luxeuil, ſind meiſt zu lang, was ſich nur daraus erklärt, daß 
man damals nicht predigte. Vor Allem aber iſt die Willkühr 
zu tadeln, mit welcher die Sammler mit dem Schriftwort 
umgegangen ſind: man hat eigne Worte zugeſetzt, man hat 
Worte, Sätze, ganze Verſe und halbe Kapitel ausgelaſſen, 
man hat getrennte Schriftſtellen, ſogar Stellen aus verſchie— 
denen Büchern der Schrift zu ſogenannten Centonen zuſam— 
mengeſchoben. Dies Alles iſt der Ehrerbietung gegen die 
Schrift zuwider und liturgiſch unzuläſſig. — Die Lecttonen 
müſſen nun aber auch in dieſer Periode völlig die Predigt 
vertreten: nicht ſelten wird in den Schriften dieſer Zeit die 
Leſung der Schrift geradezu praedicatio genannt. Es tft dies 
die Zeit, da die Predigt fo gut wie ceſſirte. Die fränkiſche 
Kirche dieſer Zeit brachte in dieſer Periode nicht einen ein— 
zigen Prediger hervor, wie die angelſächſiſche an ihrem 
Beda hatte. Doch las man wohl in der Meſſe Homilien 
älterer Kirchenlehrer vor: das Lectionar von Luxeuil läßt in 
der Weihnachtsvigilie eine Homilie des Auguſtinus leſen, und 
eben ſo in der Mette des Stephanstages, am Johannistage, 
und in der Epiphaniasvigilie. An den Heiligentagen las 
man auch nach alter Weiſe die Lebens- und Leidensgeſchich— 
ten, die passiones der Heiligen: das Lectionar von Luxeuil 
giebt eine ſolche für den Tag Peter und Paul. Dieſe Mär— 
tyrergeſchichten wurden in den Martyrologien zuſammengeſtellt, 
von denen wir ſchon oben geſprochen haben: Beda ſchrieb ein 
ſolches Martyrologium. 

Von einer Entlaffung der Katechumenen u. ſ. w. findet 
ſich keine Spur mehr. Zwar wiederholen die Bußbücher wohl 


noch zuweilen die alten Satzungen, daß die Pönitenten nach 
ſo und ſo viel Jahren zur Gemeinſchaft der Gebete, und nach 
weiteren ſo und ſo viel Jahren auch zur Communion nebſt 
Oblation zugelaſſen werden ſollen ); aber man ſieht nicht 
recht, ob und wie weit dem noch practiſche Bedeutung zukam. 
Dagegen kommen ganz andere Beſtimmungen Y auf, die auf 
eine ganz veränderte Anſchauungsweiſe und Praxis hindeuten: 
daß nemlich der Pönitent in der erſten Hälfte der Bußzeit 
die Kirche gar nicht betreten, in der zweiten aber ſich nicht 
nahe an den Altar ſondern in inferiore loco ecclesiae hin— 
ſtellen ſoll. Da iſt der Gedanke nicht mehr der, daß der 
Pönitent oder Katechumene an dieſen oder jenen gottesdienſt— 
lichen Handlungen nicht theilnehmen kann und darum auch 
nicht ſoll; hievon kann nicht mehr die Rede ſein, da der 
Gottesdienſt ein prieſterliches Opferwerk iſt, dem jeder Andere 
außer dem fungirenden Prieſter jedenfalls nicht mitthätig ſon— 
dern paſſiviſch gegenüberſteht; ſondern auf die Heiligkeit des 
Ortes wird reflectirt: je unreiner der Pönitent noch iſt, deſto 
ferner muß er ſich dem Altar halten. Daher kommt denn 
auch als Kirchenſtrafe vor, daß der Pönitent ſo und ſo lange 
inter catechumenos id est separatus ab ecclesia ſtehen ſolls). 
Das heißt, er foll in der Kirche an einem abgefonderten 
Platze ſtehen, aber hier kann er während der ganzen Meſſe, 
nicht bloß während der Lectionen ſondern auch während des 
Abendmahlsacts ſtehen. Wie ſehr die Vorſtellungen von Be— 
theiligung am Gottesdienſt in Verwirrung geriethen, zeigt 
ſich auch darin, daß es für einen volleren Ausdruck des 
Stehens in der Kirchengemeinſchaft galt, Oblationen darbrin— 
gen zu dürfen, als die Communion empfangen zu dürfen: es 
kommt als Kirchenſtrafe vor, daß der Pönitent auf ſo und ſo 
lange zwar zur Communion zugelaſſen werden, aber dabei 
keine Oblationen darbringen fol). Nach dem Allen müſſen 


1) Waſſerſchleben a. a. O. S. 370. 510. 473. 
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wir annehmen, daß die Entlaſſung der Katechumenen, Pöni— 
tenten u. ſ. w. in dieſer Periode nicht mehr ſtatt hatte. 

Daß von den Laien noch Oblationen gebracht wurden, 
haben wir oben geſehen. Wir haben auch ſchon vorher (oben 
S. 449) die Aeußerung gehört, man müſſe ſich freuen, si 
populus ardenter hostias offerunt deo. Dieſe Gaben der 
Laien zerfallen aber in verſchiedene Claſſen: die erſte umfaßt 
alle Schenkungen an die Kirche, an Arme, zu Stiftungen, 
zur Löſung von Gefangenen u. ſ. w. und zerfällt wieder in 
zwei Unterklaſſen, nemlich ſolche, die (z. B. Zehnten, Ver— 
mächtniſſe u. ſ. w.) nicht in die Kirche gebracht und da ge— 
ſchenkt wurden, und in ſolche, mit denen (3. B. Almoſen, 
Geldſpenden, Geſchenken an Kirchengeräth u. ſ. w.) dieſes 
geſchah. Ueber letztere wurde dann gebetet; das Gacramenz 
tarium Gallicanum ) giebt eine ſolche benedictio omni quod 
in ecclesia offertur. Solche Darbringungen geſchahen nament— 
lich in denjenigen Meſſen, die auf beſtimmte Requiſition Ein— 
zelner geleſen wurden, z. B. in den Hochzeitmeſſen von den 
Hochzeitleuten, in den Todtenmeſſen von den Hinterbliebenen, 
in den Meſſen für Pönitenten von dieſen u. ſ. w. Daher 
haben noch wir das „Opfern“ bei Leichenbegängniſſen, Hoch— 
zeiten u. ſ. w. Auch erſtere ſuchte man in den Gottesdienſt 
hinein zu ziehen: wir haben oben ſchon geſehen, daß man 
zur Ankündigung der Zehntenablieferung eine Meſſe las. Alle 
dieſe vorgenannten Darbringungen aber wollen unterſchieden 
ſein von den Oblationen im eigentlichen und engeren Sinne, 
der Darbringung der Abendmahlselemente in der Meſſe. 
Dieſe eigentlichſten Oblationen werden jetzt ausdrücklich von 
den Almoſen unterſchieden: der Pönitent ſoll viele Almoſen 
geben, um wieder würdig zu werden, die Oblationen zu brin— 
gen 2). Dieſe Oblationen, Brod und Wein, wurden gebracht 
von den Geiſtlichen und den Communicanten, von Erſteren 
allein wenn keine Communicanten waren, ſonſt aber in dieſer 
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Zeit noch immer auch von den letzteren. Auditis nominibus 
offerentum — has oblationes plebis, heißt es im Miſſale 
Gallicanum vetus ); quod singuli obtulerunt, cunctis pro- 
ficiat ad sulutem, heißt es im Miſſale Francorum). Dieſe 
Oblationen heißen panes propositionis, die Diaconen und 
Subdiaconen haben fie von den Opfernden entgegen zu neh— 
men und auf den Altar zu bringen; aber ſie haben, wenn 
viele Opfernde ſind und eine große Quantität von Oblationen 
eingeht, dahin zu ſehen, daß nicht mehr davon auf den Altar 
kommt, als für das Mal zur Communion nöthig tft. Dieſe 
Darbringung von Brod und Wein geſchah in dem Aet des 
Offertorium, auf den wir nun übergehen. 

Der Act des Offertorium nun erſcheint im Miſſale Galli— 
canum vetus noch vollſtändig ſo conſtruirt, wie wir es in der 
vorigen Periode (oben S. 380383) gefunden haben. Auch 
im Sacramentarium Gallicanum behalten etwa zwei Drittheile 
der Meſſen im Offertorium noch dieſe gallicaniſche Form un— 
verändert bei. Da erſcheinen noch die Gebete ante nomina 
et post nomina, wie wir ſie kennen. Dagegen etwa in einem 
Drittheil der Meſſen des Sacramentarium Gallicanum er— 
ſcheint das Offertortum nach römiſchem Ritus conſtruirt: es 
fehlen die Gebete ante nomina und post nomina, ſtatt der— 
ſelben erſcheint das Gebet Secreta, und da nach römiſchem 
Ritus der Prieſter mit dieſem ſtille zu ſprechenden Gebet 
Secreta, indem er den Schluß deſſelben in saecula saeculorum 
laut ausrief, ſofort auf die Präfation überging, fehlt in die— 
fen Meſſen auch das gallicaniſche Gebet ad pacem. Eben fo 
iſt es in den wenigen Meſſen des lückenhaften Miſſale Fran— 
corum, nur daß hier das Gebet nicht Secreta ſondern mit 
dem gleichbedeutenden Namen Super oblata überſchrieben wird. 
Worin dieſe Aenderung beſteht, kann uns erſt klar werden, 
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wenn wir auch die römiſche Meſſe betrachtet haben werden. 
Hier nur ſo Viel: der Sinn der Aenderung iſt der, daß das 
Offertorium noch mehr den Character eines ſelbſtändigen Acts 
der Gabendarbringung verliert, und zu einer bloßen prunk— 
haften Aufſtellung der Abendmahlselemente auf dem Altar 
wird. Damit hängt denn zuſammen, daß die Namen der 
Opfernden und Derer, für welche geopfert wurde, welche nach 
gallicaniſchem Ritus (oben S. 382) im Offextorium genannt 
wurden, nach römiſchem Ritus im Conſecrationsact genannt wer— 
den. Daher mußten denn in den Meſſen, in denen das Offer— 
torium nach römiſchem Ritus conſtruirt ward, die Gebete ante 
nomina und post nomina wegfallen. 

Die meiſten römiſchen Einwirkungen hat der Conſecra— 
tiongact vom Gebete ad pacem an bis zum Nachgebete nach 
dem Vater unſer, der eigentliche canon missae, erfahren. In 
dem Miſſale Gallicanum vetus halten die Meſſen auf den 
heiligen Germanus, die zweite Adventsmeſſe und die zum 
Palmſonntage noch die gallicaniſchen Formen, wie wir ſie 
S. 356 ff. beſchrieben haben, auch hier ganz unverändert 
feſt. Dagegen hat hier die erſte Adventsmeſſe theilweiſe 
römiſche Formen: fie giebt nemlich das Gebet ad pacem, die 
Conteſtation und das Sanctus in gallicaniſcher Form, läßt 
aber dann nicht ein Gebet post Sanctus ſondern das Stück 
aus dem römiſchen Canon von Hane igitur oblationem an 
bis zum Libera nos a malo folgen. Und die Meſſe auf 
coena domini hat den römiſchen Canon faſt vollſtändig, denn 
fie läßt ihn nach der Conteſtation vom Te igitur an nach 
allen ſeinen Rubriken folgen, nur ſchiebt ſie einige die Be— 
deutung des Grünen Donnerstags hervorhebende Worte ein, 
und giebt andere Gebete vor und nach dem Vater unſer— 
Bei den anderen Meſſen dieſes Miſſale iſt es unentſchieden, 
ob bei ihnen der römiſche oder gallicaniſche Canon gebraucht 
iſt, weil ſie für den Conſecrationsact nur eine Conteſtatio 
geben. Das Miſſale Francorum hat im Conſecrationsact 
ſchon durchgehends die römiſche Form; der einzige gallicaniſche 
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Reſt ift, daß die Präfation noch contestatio genannt wird; 
auch das Gebet ad pacem kommt nicht mehr vor; der gre— 
gorianiſche Canon iſt vollſtändig aufgenommen, jedoch mit 
zwei nicht unwichtigen Aenderungen: Erſtens fehlen im Me- 
mento domine, wo gebetet wird für die Umſtehenden, pro qui- 
bus tibi offerimus vel qui tibi offerunt hoc sacrificium, die 
Worte pro quibus tibi offerimus vel, denn dieſe Worte find 
erſt ſpäter in den römiſchen Canon eingeſchoben, als die Laien 
nicht mehr opferten; zweitens wird das Hane igitur oblationem 
nach der Bedeutung des Tages und Feſtes variirt, während 
nach römiſchem Ritus im Canon principmäßig Alles an einem 
Tage wie am andern verlaufen muß. Das Sacramentarium 
Gallicanum hat ſchon durchgehends den römiſchen Canon, 
doch in verſchiedenem Grade der Anwendung. Wir haben 
oben geſehen, daß es in einem Theil ſeiner Meſſen die 
römiſche, in einem anderen noch die gallicaniſche Form des 
Offertorium hat. Wo es nun das römiſche Offertorium 
hat, da hat es auch den Conſecrationsact in vollſtändig 
römiſcher Form, und es erſcheint nichts Gallicaniſches 
mehr, als daß die Präfa tion contestatio heißt. Wo es aber 
noch das gallicaniſche Offertorium hat, behält es auch noch 
das gallicaniſche Gebet ad pacem vor der Präfation. Der 
volle Inhalt dieſer Veränderungen kann uns erſt klar wer— 
den, wenn wir auch den römiſchen Canon werden kennen ge— 
lernt haben. Nur Eins iſt hier noch anzumerken: Wo das 
römiſche Offertorium eintritt, und in Folge deſſen das Gebet 
ad pacem wegfällt, da rückt auch der Friedenskuß von ſeiner 
gallicaniſchen Stelle vor der Präfation an das Ende des 
Confecrationsacts, wo ihn der römiſche Canon hat. Und 
davon iſt denn nun die weitere Folge, daß wir von jetzt an 
den Canon finden, daß nur die Communicanten, alſo nicht 
die ganze Gemeinde ſich den Friedenskuß geben ſollen: qui 
non communicat, non accedit ad altare neque ad osculum '“). 


) Waſſerſchl. a. a. O. S. 493. 526. 433. 
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Den Act der Austheilung endlich und den Schluß der 
Meſſe finden wir in unſeren Miſſalien ſo wieder, wie wir 
ihn oben S. 384 ff. beſchrieben haben. Auch die doppelte 
Benediction findet ſich noch; und die Benedictionsformeln 
haben noch die am angeführten Orte beſchriebene Form. Das 
Miſſale Gallicanum vetus giebt unter ſeinen Formeln des 
über den Nichteommunicirenden zu ſprechenden Segens auch 
den aaronitiſchen Segen !). Dem Wein muß Waſſer zuge— 
miſcht werden: vinum aqua mixtum offerendum est in sacri- 
ſicio?). Wir haben geſehen, daß man nicht mehr Brod und 
Wein zur Conſecration bringen ſollte als nöthig war. Was 
nach Abzug des zur Communion Nöthigen und zur Kranken— 
communion zu Reſervirenden übrig blieb, ſollte man verbren— 
nen, und die Aſche unter dem Altar verbergen ?). Die Straf— 
androhungen gegen nachläſfiges Umgehen mit den geweihten 
Elementen werden verſchärft, und gehen dabei ins Kleinliche: 
Wer davon verliert, auf die Erde fallen, von Mäuſen oder 
Würmern freſſen läßt, aus dem Kelch verſchüttet, vollends 
wer nach genommenem Abendmahl Erbrechen bekommt und 
das Sacrament wieder ausbricht, wird in die härteſten Kir— 
chenſtrafen genommen ). Den etwa verſchütteten Tropfen 
ſoll der Prieſter mit der Zunge auflecken, die Stelle abſcha— 
ben, das Abgeſchabte verbrennen, und die Aſche unter den 
Altar legen?). Wenn ein Stück geweihten Brodes verloren 
und nicht wieder gefunden wird, ſoll Alles was ſich an dem 
Orte findet, da es verloren ward, verbrannt und die Aſche 
unter den Altar gelegt werden ). 

Vergleichen wir ſchließlich noch die drei Miſſalien dieſer 
Periode unter ſich und mit den Moneſchen Meſſen und mit 


1) S. 589. 

2) Waſſerſchl. S. 421. 

3) Ebendaſ. 420. 493. 372. 
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dem Miſſale Gothicum der vorigen, Perioden, fo findet unter 
ihnen ungefähr daſſelbe Verhältniß ſtatt, wie zwiſchen den 
Leetionen des Sacramentarium Gallicanum und des Lectionars 
von Luxeuil: dieſe Miſſalien folgen, ſo weit nicht bereits 
Römiſches eindringt, alle Einer Form der Meſſe; fie haben 
auch viele einzelne Gebete und halbe Meſſen mit einander 
gemein; aber die meiſten einzelnen Gebete ſind doch bei aller 
Zuſammenſtimmung des Inhalts jedem Miſſale eigenthümlich. 
Nimmt man nun noch hinzu, daß viele unter der großen 
Zahl von in dieſen fünf Miſſalien bearbeiteten Meſſen für 
alle variablen Gebete eigne Formulare haben, und alle wenig— 
fiend für die hauptſächlichſten Gebete (z. B. die Präfation, 
Poſtcommunion), fo ergiebt ſich, welch ein Reichthum liturgi— 
ſcher Production hier vorliegt. Und dieſer Reichthum beſteht 
nicht bloß in der Maſſenhaftigkeit. So verderblich nach einer 
Seite hin die dogmatiſch und liturgiſch falſche Grundanſchauung 
durchwirkt, ſo darf doch auch das viele Geſunde und Treff— 
liche nicht verkannt werden, was in der Ausbildung des Jahrs 
des Herrn und in den Gebetsformularen, ſo weit ſie hierauf 
und auf das gemein Chriſtliche überhaupt zurück gehen, ſo 
reichlich hervortritt. Das beſte Zeugniß für dieſe Productio— 
nen einer ſonſt unfruchtbaren Zeit iſt immer, daß ſich Vieles 
daraus über allen Wechſel der Zeiten, Sprachen und Ge— 
ſchlechter hinaus conſervirt hat. Davon, daß wir unter un— 
ſeren Kirchenliedern galliſche Hymnen haben, haben wir ſchon 
Beiſpiele geſehen. Aber daſſelbe iſt der Fall mit den Gebeten. 
In dem Gebete ante nomina des Miſſale Francorum: Pro- 
tector in te sperantium deus, sine quo nihil est validum, 
nihil sanctum, multiplica super nos misericordiam tuam, ut, 
te rectore, te duce, sic transeamus per bona temporalia, ut 
non amittamus alterna, wird z. B. Jeder eine unſerer ge— 
wöhnlichſten Collecten wieder erkennen. Es wäre zu wünſchen 
geweſen, daß es dieſer galliſchen Liturgie beſchieden geweſen 
ſein möchte, die noch übrige Ausbildung des Kirchenjahrs und 
der darnach zu beſtimmenden Liturgie zu vollenden, da ihr 
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Styl jedenfalls reiner, dem altkirchlichen Gottesdienſte ver— 
wandter als der römiſche iſt. Dies iſt nicht geſchehen; wir 
ſahen bereits, wie die römiſche Liturgie die Entwickelung der 
galliſchen ſiſtirt, und letztere ſtückweiſe auflöſt. Wir müſſen 
daher uns jetzt der römiſchen Liturgie zuwenden, und zu die— 
ſem Zwecke noch einmal bis ins vierte Jahrhundert zurück— 
kehren. 
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